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CAPITULO I
INTRODUCCION
Después del segundo canto del gallo, Chuba despertó. Se sentó un
rato en la plataforma en la que él y su familia dormían y, tiritando en la
oscura y nublada m¡ñan¡, se levantó de la cama y se fue a orinar en los
arbustos de atrás de la casa. Elena, su esPosa, abrió los ojos y lo miró irse.
Dos de sus hijos se dieron media vuelta en la cama, los otros tres estaban
tendidos uno junto a otro bajo una misma cobija. Cuando Chuba regresó
a la casa, colocó dos pequeños leños en el fogón chispeante y aventó el res-
coldo hasta que apareciera una chispa de fuego. El se estaba calentando
cuando Elena habló.
"¿Qué es lo que soñaste?'i Preguntó.
Respondió: "Mientras soñaba, mi alma caminaba junto aI río y ella
vio el alma de un venado que bebía en el remanso del otro lado. Yo corrí
río arriba para buscar un sitio poco profundo, cruzarlo y correr hacia el
venado. Mientras corría, un anciano gritaba desde el borde del bosque:
"¡Deje de perseguir a mis animales!" Estaba tan asustado que me quedé
donde estaba. Pero luego en la otra orilla vi a una mujer de cabellos lar'
gos y negros. Ella vestía un traje oscuro que topaba el suelo; collares de
mullos amarillos, rojos y azules envolvían su cuello y sus muñecas. Yo la
saludé y me pareció que ella también lo hizo. "Ella debe ser mi sacha
huarmi (mujer de la selva)", pensé. "EIla me ayudará a rnatar el venado".
Entonces volví a correr hacia el venado. Cuando pase junto al anciano, él
recogió un palito y lo lanzó hacia mí. Pasó sobre mi cabeza. Cuando me
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acerqué más al yenado, me detuve y disparé mi escopeta. EI disparo le pe-
gó. El se tambaleó, tropezó y luego corrió hacia el bosque. El anciano gri-
taba salvajemente hacia mL Cuando otra de las almas de mis sueños re-
gresó a mi cuerpo, desperté
"¿Era eI anciano lji Rucu?'i preguntó Elena.
"Thl vez'l pensó é1. Chuba habla discutido con el viejo yachaj(*)
más o menos una semana antes. El toro de lji Rucu había roto su cercA,
correteado por la huerta de Chuba, pisoteado el maíz y la yuca. Chuba
pensó que Iji Rucu debía pagar por sus pérdidas. Iji Rucu no quiso hacer-
lo.
"No puedo estar seguro" dijo Chuba. "El sueño no era tan clAro",
Chuba aún estaba contando el sueño utando los niños empezaron
a desperezarse. Para entonces el cielo oscuro de Ia noche se habla tornado
azul grisóceo. Elena se levantó y caminó hacia el río. IJna bandada iJe lo-
ros pequeños voló sobre su cabeza, mientras ella llenaba una olla con agua
fresca. Retornando a la casa sumergió una calabaza en el agua y le dio de
tomar a Chuba. "El agua haría que su alma sea más fuerte'i pensó. Ella
tomó un trago, y puso la vasija sobre el fuego. Ella iba a preparqr chicha
de yuca caliente para ellos, antes de que salieran a trabajar.
Elena estaba planeando llevar a los niños para que la ayudaran a
sembrar una de sus huertas. Chuba, por haber tenido un buen sueño, qui-
so ir a cazar, para acabar de una vez al venado que había herido en su sue-
ño. Pero estuvo ocupado todo el día con Guerrero, el funcionario del Mi-
nisterio de Agricultura quien venía dos veces por año a vacunar el gana-
do. Y ya que debla pagar una parte del préstamo al Banco, el siguiente
mes, quería estar seguro de que cada una de las quince cabezas de ganado
estaba sana.
(.) Yachaj en el idioma quichua significa "el que sabe, especialmente del mundo de los espíri-
tus del bosque y los rlos". (Véase capítulo 5). Muchas veces se traduce como charnán; aqul
utilizaremos únicamente la palabra quichua.
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Cuando los niños se levantaron, Iuanzhu, eI mayor, se quejó de do-
Ior de estómago. Elena le dio agua, chicha de yuca y un poco de carne de
monte ahumada. Chuba miró a su hijo, quiso saber si el palo que pasó so-
bre su cabeza en el sueño podía tal vez haber golpeado el alma de luanz-
hu. Pero Chuba tendría que esperar y ver; el cielo ya había clareado y
Chuba tenía que encontrar a Guerrero. El estaba probablemente aún to-
mando café con Pérez, un colono de la Sierra. Los dos hombres eran de
Ambato, por lo que Guerrero siempre se hospedaba donde Pérez, cuando
visitaba la población.
Mientras Chuba caminaba a través de su potrero hacia la casa de
Pérez, chequeó sus cercas. Las viejas de junto a la casa necesitaban nuevos
postes de soPorte. Luego pensó para sí mismo: "Quién era ese anciano que
trató de herirme y alejarme de los animales del bosque? Thl vez era lji Ru-
cu. El anciano es diferente ahora: años atrás me trataba como a su hijo.
Un día, debió haber sido hace 15 años, cuando todo este potrero era selva,
me guió por el sendero hacia la colina donde disparé por primera yez a un
pavo del monte".
Mientras Chuba se acercaba a la casa de Pérez, no oyó el ruido de
cumbias que salían de la radio por la puerta delantera. La imagen de lji
Rucu y de aquel pavo, que caía del órbol, estaba aún con é1.
Este libro trata de los indígenas Quijos Quichua del Alto Río Na-
po, quienes, como Chuba, están viviendo en medio de cambios socia-
les y económicos muy rápidos que están afectando a casi toda la selva
tropical ecuatoriana, u Oriente, como se la conoce en el Ecuador. Yo vi-
ví con Chuba, sus parientes, y sus amigos por l8 meses (1974-1975) en
una comunidad que llamaré Pasu Urcu. Se ubica en el río Arajuno que
corre del norte desde las estribaciones andinas hacia el río Napo.
Antes de la mitad de la década del 70, la mayor parte de los Qui-
jos Quichua de Pasu Urcu vivían junto al río en el radio de medio kiló-
metro. Aquí ellos practicaban una agricultura de subsistencia, en una
zona aluvial adyacente al río. Ellos pescaban, cazaban y recolectaban
frutos silvestres en un área circundante que, según ellos, estaba delimi-
ll
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tada por la ubicación de espíritus locales, supai. Los privilegios de resi-
dencia, el acceso a lugares de cazay pesca, y los derechos de usufructo
para la agricultura fueron restringidos a familiares ubicados en una ba-
se residencial que se centró alrededor de un poderoso yachaj. Durante
este período un patrono similar dio orden a la vida social, económica e
intelectual de muchos de los euijos euichua del Alto Río Napo.
Cuando yo visité el Oriente ecuatoriano en l972,en busca de un
sitio para realizar la investigación para el doctorado, pasu urcu me pa-
reció ser el lugar ideal.
Para entonces estaba considerando la idea de investigar los mo-
delos y procesos de chamanismo entre los euijos euichuá. Los estu-
dios que trataban del chamanismo entre los cofanes (Robinson 1979)
y Siona Secoya (Vickers 19Z6), dos grupos que viven al norte (de los
Quijos) se realizaban más abajo, como también el estudio de los cane-
los Quichua (Whitten t976).
Harner (1972) había publicado recientemente un libro que tra_
taba del chamanismo shuar. un estudio de los shamanes euijos eui-
chua, los Yachaj, que son muy apreciados tanto en la sierra como en el
oriente ecuatoriano, habría completado las investigaciones que se lle-
vaban a cabo en grupos contiguos y hubiera suministrado conocimien-
tos acerca de la formación y mantenimiento de los sistemas de chama-
nismo a través del intercambio de información a lo largo de las estriba-
ciones orientales de los Andes.
Pasu urcu parecía ser una localidad ideal para dicho estudio. Era
una población numerosa (unos 1500 habitantes), aislada, con un ya-
chaj residente quien, según me informaron los indígenas de pasu urcu,
estaba entre los más poderosos de la selva tropical. Durante mi corta vi-
sita en 1972, algunos indígenas serranos y orientales visitaron pasu ur-
cu en busca de curaciones y de iniciación shamánicas. Así que a mi re-
greso a la universidad de Illinois preparé mi plan de investigación pa-
ra una tesis que enfocaría el chamanismo y la cosmovisión de los eui-jos Quichua.
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Pero cuando retorné a Pasu Urcu en mayo de 1974, mucho ha-
bía cambiado. Los lotes asignados por el gobierno, que según me ente-
ré habían sido distribuidos durante los años 60, pero seguían cubiertos
por bosques e inutilizados durante mi visita previa, estaban ahora ocu-
pados por núcleos familiares individuales. Buena parte de la selva se
había convertido en potreros que tenían que ser limpiados continua-
mente. Los indígenas se encontraban muy ocupados cuidando el gana-
do y peleando con sus vecinos por problemas de tierra. Algo en reali-
dad había sucedido desde 1972.
Aunque no había venido preparado para estudiar esos asuntos,
estaba claro que el ganado y los nuevos patrones de tenencia de la tie-
rra se habían convertido en la mayor preocupación de la comunidad.
Además, la situación parecía ser particularmente interesante, porque la
sociedad se encontraba en un proceso activo de transformación radi-
cal; nuevos patrones de vida social y económica estaban creándose. Es-
ta situación dinámica hizo que la investigación la concentrara en el
cambio social y la continuidad cultural. Sería importante averiguar pri-
mero por que habla ocurrido este cambio, segundo cómo había afecta-
do el modo tradicional de vida y, tercero, que nuevos patrones se esta-
ban desarrollando.
Para comprender tales cambios y considerar su impacto, dos co-
sas parecían esenciales: l) para poder observar la nueva distribución del
tiempo y de los recursos, tenía que estar en un local tan cercano como
para observar el diario ir y venir de la gente, y 2) para comprender có-
mo los indígenas recibían esta situación, yo tenía que hablar quichua.
Era casi imposible registrar todas las idas y venidas diarias, por-
que la comunidad estaba tan dispersa que generalmente, iban directa-
mente de sus casas, tan separadas, a su trabajo. En un primer tiempo
planeé vivir en una casa abandonada cerca del centro de la comunidad.
Pero pronto comprendí que, en una comunidad tan dispersa y atarea-
da, esta casa no sería absolutamente el foco de nada. Para ese tiempo,
un misionero protestante norteamericano me ofreció dejarme vivir en
una casa que había construido y abandonado cuando dejó la comuni-
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dad. Me pidió solo que transmitiera el informe meteorológico de la
mañana por un radio de onda corta a la misión de la base áérea. Inicial-
mente no quería ser confundido con un misionero. Pero, después de
pasar mis primeros días en la casa, comprendí que el atender el radio
por la mañana me ofrecía también la oportunidad de escuchar y man-
dar mensajes personales a través del Oriente. Cada día se reunlan des-
de cinco a veinticinco personas cerca de la casa para escuchar las "no-
ticias". Algunas venían simplemente por curiosidad, para escuchar lo
que estaba sucediendo en comunidades donde tenían amigos o parien-
tes. Otros pensaban que cada crisis familiar, pequeña o grande tenía
que ser transmitida por un mensaje radial a los parientes lejanos. Tam-
bién, alguien estaba siempre ansioso por saber cuando llegaría el pró-
ximo avión a Pasu Urcu. Estas reuniones informales diarias dieron lu-
gar a una enorme cantidad de información casual, y me proporciona-
ron la posibilidad de conocer aspectos de la vida cotidiana que de otra
manera me hubiera tomado meses para recoger. Por esto me convertí
en el "radio operador" y la principal fuente de información externa pa-
ra Pasu Urcu.
A las pocas semanas, a pesar de estar en la casa, la comunidad
entendía que yo no era misionero evangélico. Desde el punto de vista
de conocer a la gente, la casa era ideal, aunque pronto resultó también
obvio que cualquier esperanza de soledad debía ser olvidada.
Esa inmersión total en la vida local me proporcionó el estímulo
y la ayuda para aprender el idioma quichua. Mientras los indígenas vi-
sitaban mi casa y yo la de ellos, resultaba claro que, excepto algunos
descontentos y cerrados, la mayoría de la gente en pasu Urcu (como en
la maycría de comunidades Quijos Quichua que he visitado) era abier-
ta, amigable, le gustaba pasar el tiempo visitándose, riendo, contándo-
se historias, chismoseando y compartiendo jarras enteras de chicha de
yuca. En resumidas cuentas eran una gran compañía, curiosos e inteli-
gentes, con una gran variedad de personalidades y comportamiento es-
pontáneo que viva y alegremente contrastaban con la creciente homo-
geneidad de las personas en las sociedades complejas e industrializadas.
Estaba ansioso por participar de esa vida y rápidamente me frustré por
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mi incapacidad de entender y participar en las que pensé debían ser
conversaciones fascinantes que tenían lugar en la puerta de mi casa ca-
da mañana. Por lo que pedí la ayuda de algunos varones bilingües de la
comunidad y empecé a aprender el quichua. A medida que progresaba,
ese conjunto informe de palabras comenzó a tomar riqueza y forma.
Los indígenas, admirados por mi nueva destreza, eran enormemente
pacientes y tolerantes. Se sentaban alrededor corrigiendo mis errores,
mientras también se entretenían entre ellos por mis grandes errores'
tanto gramaticales como en la etiqueta verbal. Pero a unos pocos me-
ses pude conversar aceptablemente en quichua y para el final del pri-
mer año ya podía afrontar entrevistas sin dificultad.
El acceso a eventos locales, y la capacidad de conversar en qui-
chua me permitieron organizar un horario que combinaba entrevistas
formales y observación participativa. Los domingos, cuando toda la co-
munidad se reunía cerca de la iglesia, canchas de fútbol y de vole¡ yo
podía organizar mis actividades con uno o más individuos para cada
día de la semana siguiente. Estas actividades podían ir desde excursio-
nes de cazao visitas a las huertas, hasta entrevistas de las que sacaba ge-
nealogías, historias de sus vidas, o tradiciones orales. Si durante la se-
mana tenía lugar un evento de mayor importancia (como un velatorio,
un matrimonio, a una pesca con barbasco) olvidaba el horario preesta-
blecido para que todos pudiéramos intervenir. Aunque yo trataba de
planear alguna actividad para cada día de la semana, a la final algún día
llovía con tanta fuerza que todos se quedaban en casa, o por alguna ra-
zón mi asistencia no aparecía el día señalado. En esos días yo pasaba a
máquina mis notas u organizaba otro material.
La mayoría de mi investigación la conduje en Pasu Urcu, pero
también realicé unos viajes cortos a la mayoría de las comunidades
dentro del área habitada por los Quijos Quichua. Unas diez veces du-
rante el período de mi investigación, acompañé a familias a sus distan-
tes purina llacta (casas secundarias en el interior de la selva) por una
semana o más, para observar un estilo de vida dedicado enteramente a
actividades tradicionales de subsistencia. Dos veces acompañé a los
equipos de topógrafos de la Reforma Agraria, que iban a medir y dis-
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tribuir la tierra cerca del poblado de Pasu urcu. Al acercarse el final de
mi estadía con dos de mis mejores amigos indígenas y un norteameri-
cano, que también hablaba quichua viajé por el río Curaray, por espa-
cio de dos semanas: para cazar, pescar y visitar las comunidades de
Huaorani y Canelos Quichua asentadas a lo largo del trayecto.
En síntesis, traté de variar mi horario de tal forma que pudiera
participar en la mayoría de las grandes y pequeñas actividades de ra so-
ciedad de los Quijos Quichua, dejando alavez tiempo para entrevistas
intensivas y conversaciones informales.
Las entrevistas permitían a los indígenas ayudarme a interpretar
mis observaciones y actividades. De cualquier forma quedan vacíos en
mis datos, y esto seguramente me tomarla muchos años más en el cam-
po, antes de poder interpretar de una manera completamente satisfac-
toria la cultura Quijos Quichua. Por eso yo considero que este estudio
es una especie de introducción, como este capítulo.
CONSIDERACIONES TEORTCAS
La antropología es en varios sentidos una disciplina "preparadig-
mática" en la cual "diferentes hombres confrontando la misma serie de
fenómenos, pero no generalmente todos un fenómeno en particular,
los describen e interpretan de diferente manera" (Kuhn 1962:17).Te-
mas tales como estructura social, cosmovisión y cambio social tienen
numerosas y contradictorias interpretraciones. Por esto, antes de des-
cribir y analizar la sociedad Quijos Quichua, indicaré: l) algunos de los
conceptos y términos que utilizaré frecuentemente, 2) cómo serán en-
tendidos estos términos y conceptos, y 3) las implicaciones de estas
ideas en el estudio de cambio socio-culturales.
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SISTEMAS SOCIALES Y FORMACIONES SOCIALES
Este estudio está dividido en dos partes. La primera parte descri-
be y analiza la sociedad Quijos Quichua, antes de que la Reforma Agra-
ria dividiera su tierra en lotes individuales y antes de que los indígenas
empezaran a arrear el ganado. La segunda parte trata del impacto en la
sociedad tradicional del nuevo sistema de tenencia de la tierra y vida
económica. La primera ilustra las interrelaciones y complementariede-
des entre la economía, tenencia de tierras, organización social, cosmo-
visión. Tal planteamiento ha sido el modus operandi de la forma de
análisis "funcionalista". Como esta investigación no es un análisis fun-
cional, primero consideraré el funcionalismo y luego indicaré como tal
metodología es inadecuada para explicar la situación histórica Quijos
Quichua. Luego analizaré otra metodología que, sin renunciar a descri-
bir los sistemas sociales como formaciones integrales, se ha desarrolla-
do a través del funcionalismo y generalmente, en contradicción con é1.
FUNCIONALISMO
Murphy (1971: I l-12) describe en términos generales las premi-
sas básicas del funcionalismo.
La característica definitoria del funcionalismo está aqul tomada como la
premisa de que las sociedqdes estan estructuradas... y que las instituciones
que las compone y actividqdes que las regularizan se ajustan de tal mane-
ra que mantienen al sistema en su totalidad. Esto conforma toda una es-
tructura que es más que la mera suma de sus compofiente* Además, la
tendencia de la estructura de mantenerse a sí misma en una situación
aproximada de equilibrio es producida por la disposición de sus compo-
nentes de una manera que funcionen en dirección de tal equilibrio. Las es-
tructuras pueden ser descritas en términos de una interrelación entre con-
juntos y ofcios, o roles, según los cuales el pueblo es ordenado y organiza-
do, y las actividades apropiadas para estas agrupaciones y oficios pueden
ser vistas como el proceso vital, el funcionamiento de dicha estructura.
Para los primeros funcionalistas tales como Radcliffe-Brown, la
"interrelación entre conjuntos y oficios, o roles" era análoga a un orga-
t7
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nismo biológico: equilibrado, interdependiente y auto-regulado. Una
de las primeras críticas al funcionalismo decía que el énfasis puesto en
una armonía equilibrada producía una imagen estática de la vida so-
cial. Los conceptos eran incapaces de explicar tanto el cambio como el
conflicto social. Worsley ( 1961: 29) escribe:
La herencia sociológicabásica de Malinowski como Ia de Radcrilffe-Brown,
se deriva de Durkheim, en cuyos escritos el problema der conllicto era tra-
tado en primer lugar como una forma de Ia patología social, y su atención
se centraba en los elementos de normación e integración de la yida social.
El problema del orden se consideraba prioritario respecto ar probrema de
cambio... Tampoco se demostró mayor interés en el cambio estructural.
Descontento por un enfoque tan limitado de la vida social Firth
elaboró un concepto de "organización social", la cual él define como:
el arreglo de la sociedad,.. El proceso de ordenamiento de la acción y de las
relaciones en vista de Ia adquisición de finalidades sociales, en términos de
ajustes, resultantes del ejercicio de selección de parte de los miembros de ra
sociedad (Firth 1 964:45).
Para Firth, el comportamiento individual estaba incluido, pero
no controlado, por formales reglas estructuradas de vida social que
conciernan al funcionalismo. consecuentemente, para Firth el análisis
de una sociedad tenía que considerar la dinámica de la vida social cen-
trándose en las aspiraciones individuales, las manipulaciones, la com-
petición y el conflicto .
Dos de los trabajos etnográficos que tuvieron más influjo en la
literatura, antropológica Political Systems of Highland Burma (Leach
1954) y Political Leadership among Swat Pathans (Barth 1959) adop-
tan y desarrollan el dinámico enfoque de Firth sobre la organización
social. Leach escribe que la gente Kachin de la montaña de Birmania,
interpreta su sociedad en términos de dos modelos ideales: Gumsa, que
representa la sociedad como un estado feudal, y Gumlao, que es ideal-
mente una forma de republicanismo anárquico. La política de las co-
munidades oscila entre estos dos extremos, porque:
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Muier preparando la chicha de yuca
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...los dos sistemas son estructuralmente defectuosos. Un estado político
gumss tiende a desarrollar rasgos que conducen a la rebelión, desembo-
cando por un tiempo, en un orden gumlso. Pero una comunidad gumlao,
a menos que se reúna alrededor de centros territoriales fijos como un pe-
dazo de terrazas arroceras irrigadas, generalmente no puede mantener sus
miembros juntos, en un eststus de igualdad. O también se podría desinte-
grar todo junto, a través de los fraccionamientos, o las diferencias de esta-
tus entre los grupos de parientes (los linajes): haría regresar nuevamente
el sistema al patrón gumsa (Leach, 1954:204).
Barth describe la organización políticaacéfaladel Valle Swat, que
está poblado por numerosos, pequeños, competitivos gruPos locales,
cuya organización interna reposa sobre un delicado equilibrio de poder
y autoridad y cuya unión está ampliamente determinada por la libre
elección y un pacto entre los miembros.
Dentro de este competitivo y frágílsistema social, ni un solo gru-
po ha sido capaz de mantener un control absoluto; la organización po-
lítica era, como en las montañas de Birmania, un sube y baja dinámico
de grupos locales.
Mientras el bloque mayoritario aumenta progresivamente su fuerza, se
desanollan dentro de él las rivalidades políticas. Esta rivalidad es estimu-
lada por los oponentes, y finalmente uno de los llderes subsidiarios del gru-
po más fuerte se ve inducido a pasar al otro lado y convertirse en su líder.
De esta manert adquieren superioridad militar, y se invierten los papeles
(Barth 1959: 11,11i).
Estos notables estudios, se alejan claramente del análisis funcio-
nalista que las consideraba como comunidades totalmente integradas,
cohesionadas y estables.
Pero el cambio social que Leach y Barth describen nunca altera
radicalmente el modelo global de vida: no considera los problemas in-
solubles ni las oposiciones inherentes. El conflicto surge periódicamen-
te y el cambio crea un nuevo equilibrio dentro de los límites tradicio-
nales. Tales sociedades no parecen desarrollarse linealmente, sino que
l9
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existe una oscilación entre extremos definidos. Se los puede interpretar
como sistemas que se auto regulan, en los cuales el cambio y el conflic-
to llevan a reajustes antes que a nuevas formaciones sociales.
Este enfoque para la comprensión de la vida social ha cambiado
recién y es frecuentemente llamado teoría de sistemas generales o aná-
lisis cibernético y ha desarrollado procedimientos analíticos complica-
dos (Bateson 1972; Flannery 1968; Rappaporr 1968, t97l; Vayda y Mc
Cay 1975). Bateson (1972:403 - 404) escribe sobre los análisis ciberné-
ticos:
Cuando los fenómenos del universo se los ve como unidos por la relación
causa-efecto y por la transferencia de energla, el cuadro resuhante es de
una compleja ramificación y existen cadenas interconectadas de causali-
dad..
En ciertas regiones del universo (especialmente organismos dentro de su
ambiente, ecosistemas, termostatos, máquinas de vapor automáticas, so-
ciedades, computadoras y similares), estas cadenas de causalidad forman
circuitos cerrados en el sentido de que las interconexiones causales se las
puede seguir alrededor del circuito o hacia atrós, en cualquier posición que
se quiera, tomada como punto inicial de cualquier descripción.
En un circuito así, evidentemente, se puede esperar que los eventos en
cualquier posición del circuito puedan tener un efecto en todas las posicio-
nes, en tiempos posteriores.
Cuando las sociedades son entendidas como sistemas cerrados,
las consideraciones de cambio y conflicto usualmente se centran en la
reacción del sistema 
-cómo se reajustan las partes interrelacionadas-
antes que en los fenómenos que causan la respuesta del sistema. Bate-
son (1972:404) escribe que los sistemas están "siempre abiertos: A) en
el sentido de que el circuito recibe estímulos de algún recurso externo;
y B) en el sentido de que los eventos dentro del circuito deben ser in-
fluenciados desde afuera". El con todo enfatiza que "una larga e impor-
tante parte de la teoría cibernética concierne a las características forma-
les de tales circuitos casuales y las condiciones de su estabilidad'i El
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análisis cibernético se centra en las resPuestas internas y sólo secunda-
riamente concierne el estímulo externo o la durabilidad de un estabili-
zador. Debido a su relación con la estabilidad y el reajuste adaptativo,
los medios cibernéticos suelen ser clasificados como "neo-funcionalis-
tas" (Friedman 1975; Godelier 1977; Kessing 1975; Vayda y Mc Kay
1975). Como tales, los análisis cibernéticos no pueden describir ade-
cuadamente la transformación radical que ocurrió en Pasu Urcu
ANALISIS MARXISTA
El enfoque marxista de las formaciones y cambios sociales pone
particular énfasis en fenómenos como I ) las influencias externas o 2) la
relación entre el estabilizador y el sistema social sobre el cual este tiene
influencia2. En primer lugar, los marxistas opinan que los seres huma-
nos son especies sociales que sólo existen y se reproducen en un am-
biente de producción cooperativa. Támbién Godelier (1977:aZ) puede
escribir que "desde que una sociedad existe ¡ funciona es una banali-
dad decir que una variable es adaptable, porque tiene una función ne-
cesaria en un sistema".
Similarmente, O' Laughlin (1975:347) escribe:
Precisamente porque las personas son socialmente interdependientes en la
producción, las sociedades pueden reproducirse a sl mismas continuamen-
te, a pesar de sus conflictos o contradicciones. Desde que uno no puede
aceptar que cualquier movimiento fuera del equilibrio aniquila el sistema,
Ias explicaciones sobre factores sociales que se limitan al mantenimiento de
la integración funcional no ofrecen ninguna explicación en absoluto.
Aceptando alguna forma de unión complementaria de elemen-
tos dentro de cualquier sociedad, los antropólogos marxistas se han
concentrado en identificar cómo modos particulares de producción
afectan otros aspectos de la sociedad. Ellos creen que el modo de pro-
ducción y la reproducción constituyen la base para la vida social; un
modo particular de producción combina la tecnología y la relaciones
sociales.
2l
22 Introducción
Tales teorías han promovido varios estudios (Godelier 1977;
Kahn 1975; O'Laughlin 1975;Terray 1975) y reinterpretaciones de es-
tudios posteriores (Asad 1972, Friedman 1975; Godelier 1977). Cada
uno se refiere a la relación entre las organizaciones sociales y económi-
cas dentro de una sociedad particular. Godelier (1977:53) indica cómo,
para los pigmeos Mbuti, una serie de restricciones económicas "deter-
mina la estructura general de la sociedad como tal, la forma y función
específica de cada una de estas instancias que van a componerla". Asad,
en un análisis posterior de la organización política de los Swat escribe
que, contrariamente al modelo de equilibrio de Barth,
... nosotros encontramos una creciente disparidad en los medios económi-
cos. En lugar de la, acción política, vista situacionalmente en términos de
movilización en grupos de confrontación militar agrupados y ubicados de
igual forma, nosotros planteamos la acción política, vista históricamente
en términos de medios en desarrollo, provechosos para una clase poseedo-
ra de tierras para dominar y explotar a los que no las poseían. En lugar de
una organización que sea dependiente de las opciones pollticas de todas las
personas (es decir una organización creada a través de transacciones vo-
luntarias individuales entre aquellos que buscan un apoyo político y aque-
llos que pueden proveer tal apoyo), nosotros encontramos una estructura
en la cual las opciones políticas de la mayoría son muy ilusorias o irrele-
vantes (Asad 1972:90).
Tales análisis pueden dar una perspectiva útil pero, por razones
que serán mencionadas brevemente, la presente discusión de la socie-
dad Quijos Quichua no se limitará a ser un análisis de la relación entre
los modos de producción y otros aspectos de la vida social. Sin embar-
go, en los capítulos finales, me concentraré en otros fenómenos fre-
cuentemente considerados por los antropólogos marxistas: la econo-
mla mixta, la formación social y económica y la historia como un de-
sarrollo dialéctico.
Observando las economías mixtas, Godelier (1977:18) escribe lo
siguiente;
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....es común el caso de que cierta sociedad esté organizada sobre la base de
varios modos de producción, todos interconectados de manera) específica
y dominados por uno. Por eso, para describir estos modos de producción
y sus totalidades, nosotros tenemos la noción de la "formación económica
y política".
Para proveer un armazón para describir los cambios que habían
sucedido en Pasu Urcu, ciertos aspectos del concepto de Godelier sobre
la formación social y económica son útiles (Godelier, 1977:63,69).Es-
pecíficamente, estas son las etapas uno y tres de su metodología:3
I ) Identificar el número y la naturaleza de los diferentes modos de pro-
ducción combinados de manera específica en una sociedad especí-
fica y que constituyen la base económica de esta época particular.
3) Determinar la forma y contenido exactos de la articulación, que es
la combinación de diferentes modos de producción encontrados en
una relación jerárquica (uno en relación con otro) cuando uno de
los modos de producción a los otros, los obliga de alguna manera a
adaptarse a las necesidades y lógica de su propio sistema funcional
y los integra más o menos en su mecanismo de reproducción (Go-
delier 1977:63).
La segunda parte de esta investigación considera un grupo de
Quijos Quichua que se organizaron alrededor de dos modos de pro-
ducción (uno en el cual la producción de subsistencia se profundiza
con lazos de parentesco horizontales, y el otro en el cual los lazos de
producción orientada al mercado profundizan las relaciones verticales
y asimétricas), cambiado de tal manera que el primer modo de produc-
ción (el sistema de subsistencia) llega a ser subordinado con respecto al
modo que previamente era secundario (el sistema orientado al merca-
do). Para describir este cambio y medir su significado, la segunda par-
te l) ilustrará los dos modos 2) mostrará la manera en la cual, por la
mitad de los años setenta, el primer modo dominante había sido reem-
plazado por el modo que antes era secundario, y 3) indicara cómo los
cambios económicos habían afectado ciertos aspectos sociales e ideoló-
gicos de la vida de los Quijos Quichua.
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CAMBIO SOCIAL: TRANSFORMACION Y PROCESO HISTORICO
Una discusión satisfactoria sobre el cambio social debe ir más
alla de una simple descripción de una sociedad específica durante dos
épocas. Barth (1967:661) escribe: "Los estudios explícitamente dirigi-
dos a la investigación del cambio social han sido propensos a contener
descripción de un sistema social en dos momentos y luego a poner de
relieve la extrapolación entre estos dos estados para indicar el curso que
ha seguido el cambio". Barth (1967) recomienda una investigación de
las determinantes subyacentes de la social, es decir los procesos que ge-
neran la forma.
Habiendo ya identificado estos procesos, uno debe documentar
cómo las formas se han modificado y cambiado a través del tiempo
(por ejemplo redistribución del tiempo y de los recursos con el aumen-
to de presión poblacional). Finalmente, uno debe documentar cómo
tal cambio procesal genera y consecuentemente institucionaliza nuevas
formas sociales.
El concepto de Barth sobre el cambio social ilustra un movi-
miento más lineal que oscilatorio. Como tal, el cambio social puede ser
considerado como un proceso histórico. Los cambios que tuvieron lu-
gar en Pasu Urcu durante los años setenta pueden ser mejor descritos
dentro de una estructura que incorpore las ideas tanto de Barth como
de Godelier: el uno considera el verdadero cambio social como la ins-
titucionalización de nuevos patrones de comportamiento y actividad, y
el otro lo hace también viendo el cambio social e histórico como un de-
sarrollo dialéctico de las fuerzas y relaciones de producción.
En Pasu Urcu el verdadero cambio social ocurrió cuando el mo-
do de producción de subsistencia entró en conflicto con uno basado en
la economía orientada al mercado. Sin embargo, aunque un análisis
marxista produce una visión detallada del proceso histórico dado en
ciertas zonas del oriente ecuatoriano, no es el único sistema metodoló-
gico utilizando en la investigación.
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NUEVAMENTE LA CIBERNETTCA
Anteriormente indiqué que un acercamiento cibernético al cam-
bio social era insatisfactorio debido principalmente a: l) su debilidad
aI enfatizar lo inherente a tensiones dialécticas que existen entre los ni-
veles de la sociedad donde uno o más segmentos de tal población tie-
nen accesos diferentes permanentes a recursos estratégicos (es decir so-
ciedades estratificadas [Fried 1967:185- 2261) y 2) su incapacidad pa-
ra describir exactamente el cambio social radical o el desarrollo histó-
rico. La segunda consideración permitió adoptar una alternativa mar-
xista. De todos modos, con respecto a la primera consideración, ya se
ha indicado que en sociedades en las que existen modos de producción
mixtos, uno es generalmente el que domina: hasta los años sesenta, el
modo dominante de producción en Pasu Urcu estaba caracterizado co-
mo uno sin permanente estratificación o diferente acceso a recursos es-
tratégicos. Por lo que la primera consideración es irrelevante.
También se indicó que la sociedad y la cultura tradicionales de
los Quijos Quichua no sería analizada de una manera marxista ortodo-
xa. Para hacerlo hubiera debido aceptar la idea de que "el modo de pro-
ducción de la vida material condicione, en último análisis, el proceso
de vida social, político e intelectual en general" (Godelier 1977:29).Pa-
ra los Quijos Quichua no se podría subordinar el dinámico sistema (vi-
sión del mundo) a la estructura económica. El simbolismo indígena es
una fuerza poderosa en la vida y la acción social.
Antropólogos tales como Sahlins (1976), Geertz (1973), Turner
(1974, 1977), Firth ( 1973) y Cohen (t974) indican que la cultura, aun-
que esté sujeta al medio ambiente y otras coacciones materiales, es en
fin de cuentas el resultado de un esquema simbólico que no es nunca
el único posible. En la cultura y sociedad indígena el creativo y dinámi-
co poder de los símbolos era tan difundido que no hubiera podido ser
determinado solamente por el modo de producción, tanto más que los
símbolos determinaron una tecnología de subsistencia. Las formas so-
cio-culturales fueron creadas por la interacción de las fuerzas materia-
les y no-materiales. Consecuentemente un acercamiento de tipo ciber-
25
26 Introducción
nético a la sociedad Q-uijos euichua posterior a los años sesenta pro-
porciona un modelo descriptivo útil. Antes de los años sesenta, la so-
ciedad Quijos Quichua de como la mostraban varias comunidades a lo
largo del río Arajuno, podía ser descrita como un sistema auto-regula-
do¡ cuyos componentes principales eran la economía de subsistencia,
los patrones comunitarios, la organización social y la visión del mun-
do. Estos fenómenos eran flexibles y variables; poáíun adaptarse a pre-
siones externas sin perder su carácter único. Hasta los años setenta,
cuando llegó a prevalecer un nuevo modo de producción, la sociedad
Quijos Quichua era capaz de restablecer un equilibrio a través de un
reajuste de los patrones existentes.
SIMBOLO Y CONTINUIDAD CUUTURAL
Este estudio se refiere, tanto a continuidad cultural como a cam-
bio social. Geertz (1973:s9) define la cultura como "un modelo histó-
ricamente transmitido de signos representado por símbolos, un siste-
ma de conceptos coherentes, expresados en formas simbólicas a través
de la que los hombres comunican, perpetúan, y desarrollan su saber y
sus actitudes hacia la vida". Turner (1977:63) dice que:
La cultura debe ser vista como un proceso (que evoluciona a través del
tiempo) ya que este emerge de la interacción e impone significados en ros
sistemas bióticos y ecológicos (también dinámicos) con los cuales este actúa.
No debería decir "este", ya que se lo ve procesalmente, como un sin fin de
series de negociaciones entre actores sobre el papel que se les asigna en los
actos en los que juntos participan... pero la asignación y resignación de pa-
peles deberán ser investigadas como procesos en er dominio á, uno elastici-
dad poseída por cada población y que se reconozcq a sí misma como per-
durable.
Thnto para Geertz como para Turner, la cultura es un proceso
simbólico mutable (desarrolla el saber, asigna y reasigna un significa-
do) y continua (perpetúa el saber y las actitudes). Este es el concepto de
cultura que se debe entender, con respecto a los euijos euichua ie pa-
su Urcu.
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En relación a los símbolos, Geertz (L973:93) hace una distinción
que se refiere directamente al problema de la continuidad cultural. El
escribe: "Los patrones culturales tienen un doble aspecto intrínseco:
ellos dan significado, es decir, una forma conceptual objetiva, a la rea-
lidad social y psicológica tanto por amoldarse a la realidad como para
amoldarla a sí". En este sentido, los símbolos pueden ser utilizados de
las dos formas como "modelos de" o "modelos para" la realidad; ellos
establecen las motivaciones v el estado de ánimo. Sobre las motivacio-
nes, Geertz escribe:
Confieren significado con respecto a la finalidad por la cual fueron conce-
bidos a conducir, mientras que los estados de ánimo "dan significado" con
respecto a las condiciones en las cuales se originaron. Nosotros interpreta-
mos los motivos en términos de su consumación, pero interpretamos los es-
tados de ánimo con respecto a sus orígenes (Geertz, 1973:97).
Esta distinción es crítica porque, de todos modos, tanto los fun-
cionalistas como los marxistas consideran los símbolos como estímu-
los de estados de ánimo; ellos tratan a los sistemas de símbolos como
modelos "de la realidad". Para los funcionalistas los símbolos y la es-
tructura social se entienden usualmente como congruentes, siendo el
sistema simbólico totalmente un reflejo de orden social (Moore 1975:
212).Para muchos marxistas, la religión y la ideología son reflejos obli-
cuos de un orden social, que refleja la realidad como para producir una
representación ilusoria de lo real y por lo tanto una inadecuada expli-
cación de la realidad (Godelier 1977:176-185; Feuchtwang, 1975).
O'Laughin (1975:348) escribe que, para los marxistas,
...si la conciencia no puede representar totalmente las condiciones sociales
de Ia existencia, entonces no podremos jamás entender completamente es-
tas condiciones a trqvés de las representaciones de una conciencia subjeti-
v4...
La gente en fin de cuentas se define a sí misma a través de sus relaciones
sociales, no a través de los símbolos que usan.
Al contrario, esta investigación concierne a los símbolos como
"modelo para" la realidad, es decir, ideas que originan creencias y esti-
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mulan la acción social. según indicaré l) los símbolos no son mera-
mente el reflejo de una estructura social, 2) la gente no solamente se
define a sí misma a través de slmbolos sino que también regula su com-
portamiento en base a estas definiciones. Finalmente, y esto es muy im-
portante, conjuntos de creencias pueden servir para ordenar las expe-
riencias e influenciar la acción durante el período de un cambio social
radical. De esta forma se demuestra la continuidad cultural.
La continuidad cultural, expresada en forma simbólica, ha sido
ampliamente documentada para la sociedad indígena de Sudamérica(Zuidema 1967,1972, Lathrap n.d., t973; Whitten 1976; Ossio 1973;
Isbell 1974, Gow 1976, wolf 1958, Arguedas 1956). El conocido mito
de Inkarri, sirve para: l) ilustrar la continuidad simbólica, 2) introdu-
cir la estructura metodológica que guía la discusión siguiente del sim-
bolismo Quijos Quichua.
El mito o las transformaciones del mito de Inkarri han sido gra-
badas en muchas comunidades andinas (Arguedas 1956; Gow L977;
ossio 1973; Tumiri 1978). Muchas versiones rezan más o menos así: In-
karri nació de la unión de una mujer salvaje con el sol. Inkarri estable-
ció divisiones políticas, fundó ciudades, creó orden dentro del caos, y
en general, actuó como debe actuar un héroe cultural. cuando llesaron
los españoles capturaron a Inkarri y lo decapitaron. Los descendlentes
españoles aún conservan su cabeza en Lima. El cuerpo decapitado está
en algún otro luga¡ algunos dicen que está en Espana.
Por todo el tiempo en que los españoles conserven ra cabeza, po-
drán ejercer poder sobre la gente nativa. pero los viejos dicen que el
cuerpo está creciendo hacia la cabeza. cuando las dos partes estén reu-
nidas, Inkarri retornará, el día del juicio llegará, y el oiden social exis-
tente será subvertido.
El concepto de un líder que renace a través de una regeneración
aparece en numerosos movimientos sociales y revoluciones en los An-
des (Fisher 1966; TumirilgTS;Varese lg73\.
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Los movimientos más violentos y difundidos fueron dirigidos
por hombres que tomaron el nombre de Túpac Amaru. Amaru (Ama-
run) generalmente se traduce como serpiente o culebra. Zuidema
(1972, 1967) y Gow (1976:124) han notado que el Amarun es una op-
ción lógica porque las culebras son antiguos signos de fertilidad y or-
den en los Andes. Pero existe una relación aún más cercana entre el
concepto de Inkarri y las figuras que adoptaron el nombre de Túpac
Amaru.
Lathrap (1973, n. d.) ha señalado que mucho del simbolismo an-
dino puede generalmente ser estudiado a través de su origen, en la sel-
va tropical. Esto también es verdadero para las ideas expresadas a tra-
vés de Inkarri Túpac Amaru. Primero, el término quichua amaru
(Amarun) no se traduce literalmente como "culebra", sino que se refie-
re al "boa constrictor", que vive solamente en las llanuras tropicales.a
Segundo, entre los Quijos Quichua, los conceptos concernientes a los
Amarun son idénticos a los que rodean a Inkarri. El Amarun es un
maestro de las especies selváticas (peces y animales). El es un rnagnífi-
co cazador que hipnotiza a sus presas, entonces ellas corren en clrculos
cuando tratan de escapar ¡ eventualmente, retoman donde el Amarun,
que las captura fácilmente.
Siempre que un indígena mata a un Amaru, le corta la cabeza y
la guarda en un lugar húmedo, hasta que se descomponga. Luego va lle-
vando el cráneo cadavez que sale a cazaÍ.La cabeza de un Amarun es
el más poderoso de todos los simayuca, objetos que aseguran el éxito
de una caza, volviendo los animales mansos y accesibles. Los simayuca
le permiten a uno usurpar los poderes del Amarun. Pero cuando un in-
dígena mata a un amarun, debe deshacerse cuidadosamente del cuer-
po, botándolo en la selva, lo más lejos posible de la cabeza. Si no, ellos
dicen que el cuerpo se vuelve a unir con la cabeza. Entonces el Amarun
reconquistaría nuevamente el dominio sobre la pesca y la caza, y el in-
dígena sería privado de ese poder.
La selva tropical provee el simbolismo y el significado básico de
una idea que ha sido ampliamente transformada y difundida a través
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del tiempo y del espacio. Esta transformación concierne tanto los sím-
bolos como las metáforas. Los símbolos, como escribe Fernández(1974:120)
...son imógenes-signos abstractos que han perdido sus relaciones directas
con la materia a Ia que se referían en un comienzo dentro de un contexto
especílico, desarrollándose a través de relaciones plausibles con numerosas
materias y numerosos contextos.
La metáfora crea signos al referirse al sujeto de un objeto de un
dominio al cual la materia sólo pertenece por un gran esfuerzo de la
imaginación.
Turner considera "metáforas de raiz" las que, siguiendo a pepper
(1942), se entienden de la siguiente manera:
un hombre que desea conocer el mundo busca una clave para su compren-
sión. El escoge en el área un factor de sentido común e intenta ver si en
otras áreas no puede comprender en los mismos términos que en esta. El
área original entonces se convierte en su analogía básica o metáfora de raíz
(Pepper 1942: 38-39, citado en Turner 1974:26).
La metáfora de raiz, el Amarun reencarnable como un poder la_
tente, ha sido manipulada metafóricamente de tal forma que su estruc-
tura y significado originales han sido atribuidos a otras materias en ex-
tensos dominios. Metáforas de raiz de este tipo desarrollan conceptos
amplios que se refieren al ordenamiento, a la casualidad, y a la acción
individual apropiada. Turner (1974:17) llama a estas ideas "paradigma
de ralz" y ellas "consisten en series de reglas de las cuales deberán ge-
nerarse muchos tipos de secuencias de acción social. Los actores que
son guiados de ese modo producen interacción y generan eventos so-
ciales no-fortuitos y no-impensados" (Turner 1974:67).
Paradigmas, metáforas de raiz, y transformaciones nos ayudan a
entender la visión del mundo de los Quijos euichua y su continuidad
a través del tiempo. En el capítulo 5 se presenta un paradigma de raíz
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que genera una gran variedad de ideas y acciones en la sociedad Quijos
Quichua. Este paradigma se genera de reglas relacionadas con vínculos
afectivos; amistad, rencor, amor, odio, admiración, envidia, etc.... que
unen los seres naturales y sobrenaturales. Las explicaciones de cau-
sa-efecto y las motivaciones de la acción fueron interpretadas: en tér-
minos de estos vínculos fundamentales. Fuera de este paradigma el in-
dígena ha construido una metáfora de raíz que es la siguiente: el cono-
cimiento personal es la intimidad personal. Esta ha sido aplicada a va-
rias fases de crecimiento y aculturación individual.
Los indígenas entienden la adquisición del conocimiento casi
como un proceso osmótico, que ocurre cuando la intimidad interper-
sonal alcanza un punto en el que un individuo se convierte en objeto
de sí mismo, tomando el punto de vista del otro (véase Fernández 1974:
L22).Para ilustrar la profundidad de esta, primero se describirá cómo
está organiza la imaginación y motiva las acciones mientras un indivi-
duo se desarrolla y madura. Luego se indicará cómo los patrones simi-
lares de pensamiento ordenan y motivan una gran variedad de escenas
interactivas cotidianas. Finalmente, el capítulo once ilustrará cómo es-
ta metáfora puede ser indefinidamente transformada y de este modo
provee "modelos" para la realidad en un lugar de radicales cambios so-
ciales. Considerando a la cultura como tales patrones de significado en
proceso, espero demostrar que en los años setenta un individuo puede
ser a la vez indígena y ganadero.
DOS PROBLEMAS METODOLOGICOS: TIEMPO Y ESPACIO
Tiempo
Desde que esta investigación se centró en el cambio y continui-
dad en medio del cambio, el lector puede preguntar legítimamente có-
mo puede uno dar a entender tal proceso usando datos recogidos en un
período tan breve en1972 yun segundo, de l8 meses, dos años más
tarde. Así mismo, el lector puede preguntar como uno puede estar se-
guro de que lo que aparece como cambio no es simplemente una expe-
rimentación temporal, una innovación inestable.
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En cuanto a la segunda pregunta, Barth define el verdadero cam_bio social como un proceso en dirección a la institucionalización. Lainstitucionalización ocurre cuando los individuos distribuyen consis_
tentemente su tiempo y recursos hacia actividades que son reconocidas
como prácticas y de alcances provechosos a su situación particular. co-
mo der.ruestro más tarde' ra adopción de la cría de ganaáo en pasu ur-
co era la más práctica y provechosa solución u unu ,ituu.ión que se dio
en los primeros años de los 70. consecuentemente la mayoríaie los in-dígenas adultos reubicaron su tiempo y recursos para acomodar su vi-
da al ganado' Lo hicieron dejando a un rado otros tipos ¿...,i"i¿r¿.r.
Por lo tanto se puede consicrerar el cambio instituciona riz.d,a y,consi-derando los desarrollos que se dieron a través de la Amazonia,'los pa-
trones que recientemente han sido generados serán infringidos en lospróximos años (Bishop y Brakesree ló75; Denev an r973,parsons r97s).
si el cambio ocurrió en realidad, ¿cómo estuvo documentado?Primero hay que subrayar que' a pesar deque esta investigación consi-dera la evolución de ra sociedad {iuijos euichua desde ini"cios der siglo
veinte hasta mediados de ros años 70 y documenta cada período condatos etnohistóricos, la tesis concierné principalmente a los cambiosque ocurrieron en una comunidad a finiles de los años 60 e inicios delos 70' Estos cambios no produjeron una evolución gradual sino másbien una revolución precipitada por ra adopción ráp-ida de un nuevo
orden económico. Siendo así se puede aplicar un conocimiento marxis-ta acerca de la historia. (O,Laughlin 1975:350) explica 9ue, para losmarxistas,
el movimiento básico de ra historia humana es er desarroilo dialéctico de
las fuerzas y las relaciones de producción. Marx no vio a este movimiento
como un permanente' progresivo y armonioso desarroilo de Ia división deltrabajo sino como un cambio irregurar, cuaritativamente perio'izado,
marcado por una transición revolucionaria de una eporo a" lroirrridna otra (el subrayado es mío).
El nuevo orden económico en pasu Urcu, y los cambios socialesque éste aceleró, ocurrieron tan rápidamente que la vida anterior se-
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guía siendo un recuerdo muy vivo para todos los residentes adultos.
Consecuentemente el "pasado" no tiene que ser reconstruido a través
de recuerdos de unos pocos ancianos que relatan sus impresiones. Ca-
da uno de los de la comunidad provee descripciones de eventos, proce-
sos y experiencias personales. Impresiones y descripciones relacionadas
con patrones territoriales, relaciones sociales, y vida económica fueron
fácilmente obtenidos, y después confirmados o negados. Esto también
fue posible para ciertos aspectos de visión del mundo... desarrollo per-
sonal, encuentros espirituales, e interpretación de sueños. De declara-
ciones descriptivas sobre eventos que ocurrieron de diez a treinta años
atrás, emergieron detalladas experiencias metafísicas, sueños significa-
tivos, y ejemplos de símbolos que motivaron e iniciaron la acción so-
cial. Estas declaraciones interpretaciones proporcionaron una base ri-
camente detallada para comparar con la comprensión de los indígenas
y la explicación de la experiencia y el pensamiento contemporáneos.
Espacio
La distribución de los indígenas que pueden ser categorizados
como Quijos Quichua es muy extensa (véase figuras I y 2). Más allá de
las comunidades más populosas, cerca del Tena y Archidona, los indí-
genas viven a lo largo de los ríos Anzuc, Arajuno, Napo y numerosos
ríos pequeños. Mientras la población aumenta, ha comenzado a ubi-
carse en la parte inferior de los ríos Napo y Aguarico donde aprovechan
del transporte improvisado y el desarrollo de la infraestructura que ha
acompañado la explotación petrolera.
Para elaborar una etnografía completa de la sociedad y cultura
Quijos Quichua y para documentar la variabilidad existente en toda el
área, uno debería estudiar intensamente cada comunidad.
En un lapso de 18 meses esto fue imposible. Tuve que decidir
donde aprovechar mi tiempo, moviéndome frecuentemente de una po-
blación a otra o estableciéndome en una sola comunidad. Cada posibi-
lidad tiene sus ventajas. Por un lado, el movimiento frecuente propor-
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ciona datos estadísticos más exactos que abarcarían la región entera y
datos detallados y confiables, más allá del impacto diferen"cial del cam-
bio económico. En el otro caso el estudio intensivo de un área más pe-
queña permite ese tipo de "descripciones gruesas" que, según Geertz(1973) son esenciales para ra interpretación de unu .ulturu.'
Ya que este estudio considera tanto los cambios socio-económi-
cos cor¡lo los patrones culturales, las dos metodologías hubieran sido
apropiadas. De cualquier forma, los tipos de datos qi. yo esperaba ob-
tener requerían: l) una fluidez aceptable en quichua,2) un conoci_
miento extenso de los lazos de parentesco, anteiedentes personales, ex-
periencias diarias, y modelos de interacción, )¡ 3) .onfianza e intimidad
con al menos unos pocos indígenas adultos. iales requisitos podían ser
llenados solamente con una observación participativu *,ry extensa y
con la residencia en una sola comunidad. En cumúio, unu u., que el an-
tropólogo domina el.lenguaje quichua y los conceptos indígenas con
relación al mundo, a la autoridad y al territorio, puede reunir"datos es-
tadísticos amplios más eficientes y confiables. ya que muchos antropó-
logos pasan un largo perÍodo en el campo y luego iealizan trabajos pos_
teriores durante una serie de visitas .o.iur, deci-di que haría 
-"jo, .on-cretándome a los patrones sociales y culturales de úna sola coÁnidad.
Estudios posteriores serán dedicados a las transformaciones ocurridaspor estos patrones en una zona territorial más extensa.
En consecuencia, esta investigación se refiere casi totalmente a
Pasu urcu. Aunque esta comunidad no era anómala, fue, como cual-quier comunidad, unica en su historia y desarrolro. como tal, pasu ur-
cu no podría ser considerada ni como "trpica" ni un "reflejo,' de la to-
talidad de la sociedad euijos euichua. Dá cualquie, modo, la comuni-
dad era representativa de Ia gente y de los procesos que formaban la so-
ciedad contemporánea-de los euijos euichua. Este estudio es por ro
tanto una base real y adecuada para investigaciones más extensas en 
"lfuturo.
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NOTAS
Pasu urcu era una comunidad alejada hacia el noroeste de la pista de aterrizaje de shell Me-
ra, donde se encontraban la base de los aviones de los misioneros. Ya que los vientos preva-
lentemente vienen del noroeste, Pasu urcu era un lugar excelente para predecir el tiempo
para los posibles vuelos hacia los lugares rnás orientales.
Las consideraciones de tipo cibernético no son negadas por los análisis marxistas. por ejem-
plo, wallerstein (1974 a,1974 b) se refiere nrucho al intercanrbio de productos en el cual los
cambios en un área aceleran las respuestas de los otros. De todos modos su análisis se refie-
re a sistemas mundiales y por eso él enfatiza las influencias de fuerzas externas y grandes so-
bre los componentes menores y analiza la naturaleza de estas relaciones más que focalizar las
respuestas internas dentro de una sola sociedad.
Las etapas 2 y 4 se refieren al análisis de la interrelación entre la base económica y la supe-
restructura social e ideológica construida sobre ella. Por las razoues tratadas en la sección de
simbolismos, no be iucluido estas etapas en mi análisis.
El simúolismo alrededor de la boa es extenso en la Amazonia. véase Goldman 1963, Reichel
Dolmatoff 1971, o whitten 1976.
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Figura 1. Ecuador
De cazadores a ganaderos
Figura 2. Alto Napo y ríos adyacentes
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CAPITULO II
COMUNIDAD Y SUBSISTENCIA
Década anterior al presente
Los bosques tropicales son ecosistemas complejos y delicada-
mente equilibrados con tierras relativamente pobres, con luz solar can-
dente, exceso de lluvias y numerosos patógenos y pestes. Los bosques
tropicales pueden producir una vegetación abundante y muy exube-
rante y además una variedad inigualable de animales, pájaros, pesca-
dos, reptiles e insectos (Fittkau 1968; Goodland e lrwin 1975; Grtlbb,
Lloyd, y Pennington 1963; Grubb y Whitmore 1966; Lathrap 1970;
Meggers 1971; Meggers, Ayensu y Duckworth 1973). Pero cuando al-
guien modifica este ecosistema para satisfacer sus necesidades de sub-
sistencia, el balance natural se desequilibra fácilmente. La seguridad
para la subsistencia requiere de una cautelosa utilización y explotación
del bosque (Fig. 3).
El indígena, como la mayoría de los habitantes del bosque tropi-
cal, practica una agricultura de rozay quema. Los solares policultura-
les, cuyas diversas comunidades de plantas comPonen la estructura na-
tural del bosque son las formas de agricultura más seguras y económi-
cas para la zona (Conklin 1957; Harris l97l;1972 a,1972 b; Meggers
l97l; Ruddle 1974).
El valor de la diversificación, evidente dentro de una sola huer-
ta, también se presenta en la ubicación de las huertas dentro de la sel-
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va. El bosque natural mantiene su equilibrio: hay insectos que contro-
lan insectos nocivos, la fuerte vegetación natural compite con las malas
hierbas y los espinos, las plantas silvestres crean deflnsas químicas y
mecánicas contra insectos nocivos y patógenos (Goodland e Irwin
1975:28-34). Pero como en proporción la limpieza delatierra aumen-
ta, los insectos nocivos se multiplican y los predadores disminuyen, las
malas hierbas y los espinos se establecen permanentemente, patógenos
e insectos se multiplican ya que encuentran una presa fácil en las plan-
tas cultivadas vulnerablemente... (Goodland e Irwin 197 5: 2s-34). llbi-
cando pcqueños huertos en un área amplia, el agricultor le permite a la
selva servir como un reservorio de predadores y una barreia que inhi-
be la invasión violenta de malas hierbas, plantas espinosas, insáctos no-
civos y patógenos. Al mismo tiempo, el espaciar ampliamente ayuda a
asegurar el restablecimiento de barbecho natural.
Los solares de roza y quema deben permanecer pequeiios en un arca en
proporción al bosque virgen de alrededor. Si aumentara el tamaño de los
solares el retorno lento del bosque permitiría una erosió¡t y permeabiliza-
ción prolongada, y la disminución de fuentes de semilla (Goodland e Ir-
win 1975:29).
. - 
una segunda consideración mayor sobre la adaptación humana
en el bosque trop-ical, es el acceso a las proteínas. La agricultura del bos-
q_ue tropical produce muchos almidones tales como lá yuca y el taro del
Nuevo Mundo que' por sí mismas, no proveen unu ái.tu balanceada
como la que se-puede obtener de la plania de maizy frijol que se da en
las montañas de centro América (siuer t969:64 - oeiw.rt y Augelli
r976:229). casi todas las proteínas deben obtenerse de animaÍes y pes-
cados (Gross 1975: spath l97l).2 Fittkau y Klinge (1973:3 han démos-
trado que la cantidad de animales terrestres en iá Amaronia es muy li-
mitada. A.pesar de que su declaración (1973:g) de que "cazar puiala
alimentación nunca es efectivo" deberla ser modificaá", urru densa po-
blaciónpermanente no puede mantenerse por largos períodos de tiem-
po con la proteína animal disponible.
El pescado y otros recursos alimenticios acuáticos, en cambio,
son más abundantes. Goodland e Irvin (1975:96) escriben:
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PATRON DE ASENTAMIENTO
Hasta los años sesenta, las agrupaciones euijos euichua se tras-ladaron, frecuentemente de una lócaiidad a otra.{ Esta relocalización
periódica, sin embargo, se confinó a lugares específicos con límites cla-
ros y definidos.
TIMITES
. ^ lomo se especificará después, los grupos de co-residencia entrelos Quijos Quichua mantenían límites tárriioriales que fueron legiti-
mados por su cosmología y defendidos de intrusos. Muchas discusio-
nes antropológicas acerca de territorialidad entre sociedades egalitarias
tales como la Qu-ijos Quichua dan poco énfasis a la importanáa de los
límites territoriales. Fried (1967) eicribe que entre agricultores seden-
tarios, al contrario de grupos migrantes, hay unu fu"erte delimitación
del territorio-del grupo seáentarió. pero, arguye, "este asunto de lími-
tes y de identificación de un grupo específico con un territorio especí-
fico puede ser muy-exageradó', (pri"á D67: 175). Luego concluye di_
ciendo que en muchas.sociedades (organizadas como És euijos eui-
:!y) el. concepto del título legal d! propiedad no exis-t"l': ifii"¿1967:177). El estudio de Harner (t972) di una sociedad de clase egali-
taria ubicada cerca de los euijos euichua sostiene el análisis de Fried.
Entre los shuar (jíbaros), "no existen límites territoriales parala caza,
pesca u otros fines a nivel de la tribu, de la vecindad, o casa particular"(Harner 1972:179). Así mismo whitten (t976) y shihuangó (comuni-
cación personal) describen a los modelos de las ágrupa.ion""s indígenas
en el oriente ecuatoriano como similares a las d'e tos qui;os quichua,
pero ninguno enfatiza los límites rlgidos que uno encuentra entre los
Quijos Quichua.
RESIDENCIA CAMBIANTE
El patrón ordenado de la residencia merece énfasis porque la
mayoría de lapoblación ecuatoriana no-indígena que ha tenido'algún
contacto con los Quijos Quichua desvaloriza su movimiento. una de
las quejas principales de todas las órdenes religiosas que trabajan en el
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oriente ha sido la de no poder organizar a los indígenas en comunida-
des permanentes. Los sacerdotes, en sus informes"a las oficinas de la
iglesia, frecuentemente se quejan de la vida nómada de los indígenas,
que.l-es impide realizar una enseñan za y prédíca efectivas, y en general,
yo.ld91r a los indígenas según una vida europea, o de los'camiesinos
de la sierra andina. Los siguientes aportes iluitran la preocupa.ion d.
la Iglesia.
El contacto con las familias es un medio indispensable para Ia catequesis
y la evangelización. Esta tarea es muy difícil de realizaise en nuestro am-
biente, por cuanto los indígenas de la cuenca der Napo, pertenecientes a la
tribu de los yumbos, no viven agrupados, sino diseminados en ra serva, a
lo largo de los ríos y a varios kilómetros der centro misional; el misionero
para llegar a los tambos de estos indígenas debe caminar horas por sende-
ros difíciles y fangosos (Spiller n.d. Vol. I: 77)
Desde antaño los pobladores se agrupan en población únicamente cuando
el misionero viene al pueblo para hacer visita, la cual lo llaman reunión.
Así reunidos permanecen uno o dos meses, según el tiempo del que el mi-
sionero dispone para acompañarlos;-transcurridos estos días el misionero
pasa a otro pueblo, y los orientales abandonan sus lares para esconderse en
las entrañas de Ia selva....Después de cuatro o cinco meses salen de sus re-
cónditas cabañas cuando saben que el misionero ha llegado al pueblo pa-
ra otra reunión, y asl sucesivamente por todo el año...Todas estas indus-
trias (comercio, cultivos para Ia venta, servicios y guías) serían una base
para el adelanto del pueblo, si no se tropezara con un enorme obstáculo, a
saber la falta de estabilidad de los moradores... (Mejía 1927:10).
Más tarde, en los años setenta, un estudio sociológico del idioma
quichua realizado en el río Napo presentó observacionei similares (in-
dudablemente influenciados por-los misioneros capuchinos, quienes
revisaron las investigaciones durante su estudio). Lá conclusión d. ,u
aporte se resume en sus hallazgos:
Los indígenas viven aislados unos de otros, sin tratar siquiera, agruparse
para formar pueblos o caseríos. La característica esenciaL es Ia dispersión,
el aislamiento y, pocas veces, el nomadismo que no permite una páblación
estable, sino flotante que va y viene sin rumbo y sin orientaciai (lniver-
sidad Central del Ecuador 1969:66)
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Visto desde las gradas de la Iglesia, el patrón de residencia cam-
biante de los Quijos Quichua parecería llevado según forma capricho-
sa y desorganizada. Sin embargo, si uno va detrás de las misiones y si-
gue al indígena en la selva, se puede ver un sistema claramente organi-
zado. El movimiento va muy lejos de ser nómada; la movilidad espacial
de los Quijos Quichua consiste en una serie de habitaciones en diferen-
tes sitios en que las localizaciones y límites son bien estructurados.
ESTRUCTURA
El patrón de residencia consiste en un mínimo de tres sitios lo-
calizados en zonas que se ubican en áreas desde las densamente pobla-
das hasta las secciones de la selva casi inhabitadas. La figura 4 ilustra el
modelo.
QUIQUIN TLACTA
Las agrupaciones más cercanas a los centros urbanos son usual-
mente llamadas quiquin llacta (propia o verdadera residencia).
Preguntando a un indlgena Quijos Quichua de dónde viene,
usualmente da el nombre de su quiquin llacta. Estos sitios tienen rela-
tivamente una mayor densidad de población y generalmente están si-
tuados a poca distancia de un pueblo, ciudad, misión, base militar u
otro centro político o económico donde los bienes pueden ser compra-
dos y vendidos, se puede intercambiar información y realizar rituales
con facilidad. Generalmente hay una escuela y capilla cerca de una qui-
quin llacta o dentro de ella.
Aquellos indígenas que viven cerca de la ciudad de Tena (pobla-
ción 5.000) algunas veces sostienen que Tena es su quiquin llacta, pero
actualmente ningún indígena vive en la ciudad, sino en los alrededores.
La pequeña ciudad es su centro para el comercio y la vida religiosa. Por
lo general nombran como su quiquin llacta a los ríos cerca de Tena co-
mo: Misahuallí, Tona, Tálac o Pano (a veces la parte baja del río Ansuj
es incluida, pero la mayoría de los indígenas del área de Tena sostiene
que Ansuj es una llacta separada). En cambio estos ríos están subdivi-
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Figura 4. Patrón de asentamiento de los euijos euichua
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didos en localizaciones más específicas. Por ejemplo, el área del río Pa-
no (la quiquin llacta anterior de los indígenas de Pasu Urcu) está divi-
dida en nueve secciones que son generalmente asociadas con pequeños
riachuelos de donde la población recoge el agua para beber. Ellos son
Palanda Cocha, Changa Yacu, Apayacu, Guinea Chimbana, Putu Yacu,
el sitio de la misión de Pano, Yachi Yacu, Yana Yacu, y Supai Rumi. Por
los años setenta la mayoría de estas tierras ya habían sido usurpadas
por colonos de la Sierra o por los misioneros (católicos y protestantes).
Anteriormente en cada localidad había un grupo de casas. El total de
los residentes de dichas agrupaciones era llamado muntun (la estruc-
tura del muntun se explica en el capítulo siguiente).
En referencia a los grandes rlos, cada quiquin llacta es una agru-
pación de varios muntun. Pero tomando como referencia a los riachue-
los, una quiquin llacta consiste en un solo muntun.
La residencia en la quiquin llacta no es permanente; varía de
acuerdo a las necesidades y deseos de las familias individuales, así co-
mo el consentimiento de todo el muntun. Si un huerto de la quiquin
llacta necesita ser sembrado, cultivado, o cosechado, los dueños se es-
tablecen en la quiquin llacta. Los rituales grandes casi siempre ocurren
en la quiquin llacta y cuando tienen lugar todo el muntun esta presen-
te. Generalmente grandes celebraciones asociadas al sistema local (ej. el
cambio de la bara) tuvieron lugar en una quiquin llacta cerca de Tena,
hasta que estas ceremonias fueron abolidas alrededor de 1945 (Spiller
n.d., Vol. l:84). La salida de todo un muntun ocurre ocasionalmente,
particularmente cuando el año escolar finaliza o cuando se prevé una
gran Pesca.
También existían razones sociales para abandonar la quiquin
llacta. En áreas de densidad poblacional relativamente grande son muy
comunes las disputas interpersonales y psleas internas en el muntun.
La gente generalmente dejaba la quiquin llacta para escapar de tales
tensiones. Además, la aparición de enfermedades contagiosas usual-
mente producía un éxodo en masa de la quiquin llacta.
Los indígenas dicen que si en un centro se daba un caso de sa-
rampión, a la noche siguiente todos huían hacia sus casas más adentro
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de la selva. otros indlgenas sostienen que ocasionalmente dejaban su
quiquin llacta solamente para cambiar de escena cuando se aburrían de
la localidad.
DERECHOS TERRITORIALES Y PRIVILEGIOS
EN LA QUIQUIN ttACTA
- 
En la quiquin llacta,los miembros del muntun ejercen derechos
exclusivos de usufructo de la tierra, incluyendo la de aluvión más re-
ciente y la de las tierras altas, adyacentes a su residencia. El espacio en-
tre los muntun es por lo general suficiente para prevenir la cómpeten-
cia en conseguir tierras cultivables.
Las huertas o chacras son generalmente del mismo tamaño que
las de otras áreas, entre un cuarto a un medio de hectárea. pero la va-
riedad de productos en la quiquin llacta es por ro general mayor que la
de cualquier otra área. Además de los cultivor pu,a la subsisiencia bá-
sica, como la yuca y el plátano, muchos indígenas siembran pequeñas
cantidades de productos para comerciar en mercado, ."r.unor. Erto.
cultivos incluyen maní, fréjol, cacao y, a veces, maiz.Lacantidad que se
cultiva varía de acuerdo a los precios del mercado y la industria del
agricultor individual. Hacia mediados de los años setenta la cosecha de
maní por familia iba desde 25 a 100 libras y el cultivo de fréiol iba de
50 hasta 300libras.
La alta densidad poblacional y el uso intensivo de la tierra cerca-
na a la quiquin llacta causa la disminución de ros recursos de caza y
pesca' Para mantener los recursos naturales restantes hay reglas muy rí-
gidas. Alrededor de las casas que iorman el muntun, toda ia selva que
se logra re€orrer por aproximadamente cuatro horas es generalmente
considerada por los miembros del muntun como su territorio exclusi-
vo. Los caminos para la caza los trabajan individualmente o entre pa-
rientes cercanos. Estos caminos son utilizados principalmente por
quienes los abren pero hay también acceso libre para iualquier otro
miembro del muntun.
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Aquellos que no son del muntun no tienen derecho a usar los
senderos. Mucha gente está de acuerdo en que los miembros de los
muntun adyacentes podían seguir la caza en el territorio de sus vecinos
solo si Ia búsqueda se iniciaba dentro de su propio territorio. Pero en
varias ocasiones un hombre dejó de perseguir un animal después de
cruzar un río que delimitaba el muntun. Las incursiones ocasionales en
el territorio de caza de otros muntun generalmente no se las sanciona,
suponiendo que el intruso no intente cazar regularmente por ese cami-
no. Si alguien sospecha que un miembro de un muntun vecino está co-
menzando en forma insistente a invadir el territorio de otro muntun,
la crítica indirecta es la respuesta más frecuente.
El territorio del muntun incluye también el espacio que van de
un punto reconocido (desembocadura de otro río, corriente o reman-
so profundo) a través del río, pasando por el sitio donde viven todos los
miembros del muntun y arriba, hacia otro punto reconocido en el mis-
mo rlo. Los derechos de pesca son rígidamente restringidos; inclusive
el derecho de echar el anzuelo y de pescar con dinamita dentro del área
son reclamados por los residentes. La misma área del río es también te-
rritorio exclusivo de'los del muntun para lavar oro. Las restricciones
fueron relativamente fáciles desde que entraron a un río dei;poblado,
que descubrieron durante una pesca ocasional, en un área alejada del
monte.
La pesca con barbasco en gran escala (un método de pesca que
examinaremos más adelante) generalmente causaba envenenamientos
que pasaban a través del territorio de más de un muntun. Consecuen-
temente, si un muntun deseaba organizar la pesca con barbasco, se veía
obligado a invitar a todos los muntun del territorio por donde pasaba
el agua. La gente se quejaba amargamente si los pescados muertos, o
casi muertos, pasaban flotando por su poblado sin que los pobladores
estuvieran preparados para recogerlos.
Las violaciones de los territorios aptos para pescar o lavar oro se
consideran merecedoras de sanciones mucho más fuertes que las oca-
sionadas por las violaciones de los territorios de caza.Tan sólo una vez,
a raíz de frecuentes y agresivas intrusiones dentro del territorio de ca-
za de otro muntun, un hombre de Pasu Urcu fue amenazado de muer-
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te. A pesar de eso el no prestó atención ala amenaza y siguió cazando
en esa áreay no atribuyó a la amenaza una enfermedad que le sobrevi-
no, como si fuera causada por brujería. En cambio, mienfras miembros
del muntun de Pasu urcu estaban pescando en la parte superior del río
Nushino hacia fines de los años cincuenta, uno áe ellos fue mordido
por una culebra y murió poco después. Los que estaban con él antes de
que muriera, estuvieron de acuerdo en opinar que la culebra debía de
haber sido mandada por un yacfraj del munturrde Ahuano, un grupo
que considera igualmente el Nushino como territorio propio y qü. hu-
bía prevenido a la gente de Pasu urcu que debía mantenerie aieiada del
arca. Muchas otras muertes fueron explicadas recordando qu" hubiun
ocurrido poco después que el individuo había sido sorprendido roban-
do oro en territorio ajeno. Thmbién cuando la enfermédad o la muerre
habían ocurrido meses después de la amenaza, hablan sido considera-
das como un castigo por las violaciones territoriales.
. 
La quiquin llacta, en resumen, es un área relativamente poblada
que sirve de centro para la expresión de rituales, el intercambib de in-
formaciones y para el mercadeo de productos. pero existen numerosas
desventajas al vivir en la quiquin llácta. Aumentan las tensiones socia-
les debido a la alta densidad de la población y a la frecuente interacción
violentapor la escasez de proteínai animales y de pescado, así como au-
mentan las posibilidades de muerte por contagio. De aquí la necesidad
de pasar cierto tiempo en la quiquin llacta y liurgencia'de salir de ella.
SACHA PURINA LLACTA
La sacha purina llacta (vivienda del monte o, literalmente, vi-
vienda para ir al monte) es la segunda etapa del modelo del poblado en
expansión. Estos lugares de habitación es1án situados a lo largo de un
río o de un arroyo grande, que usualmente se halla a un día ó más de
camino de la quiquin llacta. se trata de lugares situados bastante aden-
tro en el monte, donde labaja densidad poblacional no merma dema-
siado la abundancia de cazaypesca.
En la mayorla de los casos las habitaciones de la sacha purina
llacta sé hallan cerca de una porción de terreno aluvional y por elio bien
De cqzadores a ganaderos
situadas para la horticultura. Las casas de la sacha purina llacta son
también menos acabadas que aquellas que se encuentran en el caserío
mayor. A diferencia de las casas con paredes de la quiquin llacta, las ca-
sasde la sacha purina llacta son chozas sin paredes, con un techo que cae
de la cumbrera hasta a un pie o dos del suelo. Debido a la estadia irre-
gular, no es necesario que cada familia tenga su propia casa. Así, dos o
tres familias nucleares frecuentemente comparten una misma vivienda.
Las chacras de la sacha purina llacta se preparan casi con las mis-
mas dimensiones que las de la quiquin llacta (es decir, van desde un
cuarto hasta la mitad de una hectárea por cada unidad familiar). En to-
do caso, la variedad de los productos sembrados depende del tiempo
que los dueños pasan en el lugar. si piensan transcurrir una consideia-
ble cantidad de tiempo en su sacha purina llacta, siembran frijoles, ma-
ní y varios productos en cantidades suficientes para el consumo de la
casa. En todo caso, como la sacha purina llacta no se presta para nin-
gún tipo de comercio, no cultivan productos para el mercado. Lavar
oro en playas bajas, relativamente apartadas, es la principal actividad
orientada al mercado en la sacha purina llacta.
De muchas maneras la sacha purina llacta es una quiquin llacta
en proceso de formación. Los derechos de usufructuar el territorio en
la sacha purina llacta son bastante bien definidos, pero con menos ri-
gidez que en la quiquin llacta. un reclamo sobre el área comienza cuan-
do un individuo limpia un sitio para una chacra (la mayoría de la gen-
te concuerda en afirmar que una chacra define una llacta, ofreciendo
un lugar para una estadía permanente y un sustento a los ocupantes
que, de hecho, reclaman la tierra). como los derechos de usufructo de
la quiquin llacta para sembrar los lotes son generalmente respetados y
es raro que un individuo viole o usurpe los productos de una chacra, a
menudo el dueño puede no regresar por varios meses.
Los indígenas dicen también que aquellos que viajan a dichas
áreas y limpian allí unas chacras tienen derechos preferenciales de caza
y pesca cerca de las viviendas. Estos privilegios ri li-itun tan sólo a la
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pesca con anzuelo, red o dinamita. cuando ocurría una pesca con bar-
basco las mismas reglas de la quiquin llacta se aplicaban a la sacha pu-
rina llacta.
como la densidad de población es menor en la sacha purina llac-
ta,los derechos de cacería son menos rígidamente controlados. Los lí-
mites y derechos de usufructo se vuelven siempre más vagos, a medida
que aumenta la distancia del poblado. Hasta surgir alguna disputa, ge-
neralmente hay un espacio intermedio abierto a todo el mundó. Al aso-
mar los conflictos sin embargo, comienzan a establecerse límites rígi-
dos. Los límites pueden establecerse, / ? v€c€s de hecho se establecen,
cuando un muntun, sin consultar al otro, afirma simplemente que un
área determinada es suya. Pero tales actos arbitrarios generalmente se
ven como un insulto inaceptable al prestigio del grupo cercano. La ma-
yoría de los límites se define a través de alguna forma de acuerdo o de
negociación bilateral entre muntuns. Por ejemplo, después de una se-
rie de disputas territoriales entre dos poblados en el río Arajuno, los ya-
chaj principales de cada muntun negociaron cuidadosamente los lími-
tes de la llacta, de tal manera que no ofendieron la integridad de nin-
gún grupo. Ellos primeros tomaron juntos ayahuasca, una bebida alu.
cinógena; y luego llamaron a los espíritus auxiliares que apoyaban a ca-
da grupo. Los indígenas decían que los espíritus luego irían a indicar las
áreas controladas por los supai de cada grupo. Los espíritus citados de-
fendían sus límites y sancionaban las infracciones. consecuentemente
los yachaj decidieron que los límites territoriales de los indígenas de-
bían coincidir con los de los espíritus protectores (los linderos de la
llacta del muntun; como se explica en el cap. 5, generalmente coinciden
con los linderos de los espíritus de la llacta).
SACHA PURINA PISTU
Extendiéndose desde la sacha purina llacta ¡ en menor medida,
desde la quiquin llacta, existen los caminos de cacería, Ilamados sacha
purina pistu. Thles senderos se adentran en la selva adyacente a la sacha
purina llacta y se extienden sólo hasta los límites de la llacta. La mayo-
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ría de los individuos de cierta área conocen quien ha abierto esas picas,
de tal manera que las confusiones que pueden surgir son muy peque-
nas. Generalmente los hombres utilizan sus propias picas, pero pueden
utilizar las que han sido abiertas por otros miembros del muntun, con
tal que no abusen, cazando demasiado. Usando su propio sendero, ad-
quieren la ventaja de una mayor familiaridad: uno así no tiene miedo
de perderse (los indígenas a veces se pierden en el monte, casi siempre
después de una rápida persecución, durante la cual no han tenido tiem-
po de romper ramas en el camino, QU€ €s un procedimiento natural pa-
ra que el cazador pueda dejar una huella).
ADAPTABILIDAD DEt SISTEMA
El tipo de asentamiento indígena con sus variadas etapas, sirve
para llenar las necesidades sociales, económicas y de salud. El sistema
puede también flácilmente ensancharse si comienzan a surgir en el cen-
tro presiones demograficas o tensiones interpersonales. Antes de que la
quiquin llacta llegue a tener una población tan densa que la tierra para
la agricultura sea un problema, la población generalmente comienza a
residir de forma estable en su sacha purina llacta. Al pasar eso, algunas
familias, especialmente las más entusiastas de la cacería, construyen pe-
queñas chozas en la periferia de su sacha purina pistu. Desde allí ellas
se desplazan hacia el interior de la selva, en sus días de caza. Al final
siembran chacras, y la nueva área llega a ser su sacha purina llacta. A su
vez, sus anteriores sacha purina llacta, ahora densamente pobladas las
designan su quiquin llacta. Hasta que haya tierra disponible en el inte-
rior, este sistema es capaz de extenderse en forma ilimitada.
UN COMENTARIO SOBRE LA RIGIDEZ
DEL PATRON DE ASENTAMIENTO
Se le ha dado mucha importancia a la definición de los límites
del patrón de asentamiento, porque los invocan con frecuencia en las
disputas y, en general, los reconocen y aceptan. Esto no significa sin
embargo, que estos límites tan rígidamente definidos no puedan ser re-
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basados. Lee (1968:157) escribe: "Los límites culturalmente definidos
no necesariamente implican sanciones contra los transgresores. uno
puede lograr los mismos efectos ecológicos y sociales tanto si tiene re-
glas para acomodar a la gente a través de los límites, como si no existen
límites en absoluto".
Goldman (1961:88) refiriéndose a los Cubeo, un grupo amazó_
nico del Este de Colombia, escribió lo siguiente:
... en Ia línea de la amistad y del parentesco bilaterar los hombres adquie-
ren derechos de caza y pesca en muchas áreas diferentes... este es el privi-
legio de las familias que dan vuebas, visitando comunidad tras comuni-
dad, donde sienten la llamada ya sea del parentesco, ya sea de Ia amistad.
Al contrario del comentario de Lee, entre los euijos euichua, sí
habla sanciones. Sin embargo, allí también existían mecanismos por los
cuales los vínculos de parentesco real o ficticio permitían el movimien-
to a través de los linderos. sin embargo, muchos hombres cazan, siem-
bran y pescan casi exclusivamente dentro de su propio territorio. y ellos
lo hacen hasta cuando se consideran a sí mismos, y son considerados
por otros, como miembros del muntun, con derechos sobre el area. La
expresión "hasta cuando" se hara mas clara luego, al analizar la natura-
leza del muntun. se vera cómo el muntun .otrii.n" algo de una socie-
dad fluida, que muchas veces cambia con el pasar del ii"-po. Sin em-
bargo, en cualquier momento del desarrollo o de ra decadencia de un
muntun, el territorio constituye una de sus características distintivas.
SUBSISTENCIA
Thnto la quiquin llacta como la sacha purina llacta, como hemos
visto, sirven como lugares para la horticultura,la caza y la pesca. su-
brayaré ahora los rasgos básicos de las actividades económiias. como
especificaré mas adelante, la reciente adopción de parte de los indíge-
nas de una economía orientada al mercado no quiti su confianza en la
subsistencia a traves de la horticultura, la cazi y la pesca. El sistema
aquí descrito sigue proveyendo una seguridad de subiistencia para los
indígenas de Pasu Urcu.
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PRINCIPATES PLANTAS ALTMENTICIAS
Cuando los Quijos Quichua hablan de hambre, yarcay ellos se
refieren generalemente a la escasez de pescado y de cacería. Pero las
plantas alimenticias, silvestres y domesticas, constituyen la base pre-
ponderante de su dieta. La yuca y el plátano son su base alimenticia
principal. Estas son complementadas con una amplia variedad de otros
alimentos domésticos y silvestres. En cada una de sus llactas se distin-
guen tres zonas productoras de alimentos: las huertas de la casa, las
chacras y la selva. Cada zona la vamos a ver por separado.
LA HUERTA DE LA CASA
Hasta recientemente la casa corriente de los Quijos Quichua era
un largo rectángulo de dimensiones variables. Longitudinalmente, por
los dos lados, un techo de paja con una inclinación de 45 grados, des-
de la cumbrera hasta cerca de un metro del suelo (esta inclinación pro-
veía una superficie llana de escurrimiento para la lluvia, aun sin ser de-
masiado escarpada, lo que requeriría un desperdicio de materiales pa-
ra la cobertura). Las partes abiertas del frente y de atrás, así como el
área entre el alero y el suelo, algunas veces se cerraban con estacas de
palmera o de chonta. Este cerramiento era común en la quiquin llacta,
en donde la gran concentración y el movimiento de la gente aumenta-
ban la posibilidad de robos. Las casas de la sacha purina llacta eran ge-
neralmente abiertas por no haber casi peligro de ataque (es decir, áreas
alejadas de los hostiles Huaorani lAucas]).
El área que rodea inmediatamente la casa se la mantiene libre de
vegetación. Atrás de esta área limpia, que a primera vista parece ser el
borde de la selva, el indígena siembra cuidadosamente una gran varie-
dad de plantas domésticas y semidomésticas. La lista siguiente puede
ser representativa, pero de ninguna manera exhaustivas: yacu huaduj,
chirihuayusa, atun chirihuayusa, panga ambi, tzicta, piri piri, arizelo
quihua, alcu piri piri, ambi, machaqui piri piri, aji rinri, pischuri, ira-
llullu, piton, huayusa, inshij chini, papaya chini, huasca chini, nanai
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chini lumu mama yanchiquiz, cundisum, dondona, lumucha huanta
huanduj, quihuinij ambi ayahuasca, y varios árboles frutales.
La variedad de plantas que rodean inmediatamente cada casa se
caracteriza por una gran riqueza de especies individuales, pero relati-
vamente pocas plantas de cada especie. Estas son utilizadas no muy fre-
cuentemente por épocas (por ej. árboles frutales). La huerta de la casa
es la alacena de las especias, la canasta de las frutas y el botiquín de me-
dicinas de la casa. La mayoría de las plantas madura rápidamente (en
un año, según los indlgenas) y están situadas cerca de la casa por la con-
veniencia y la accesibilidad. cuando una casa es abandonada después
de unos años, el indígena se lleva tallos, semillas y varias plantas ente-
ras' para la nueva localidad. una vez establecida la nueva huerta de la
casa, la mayoría de las plantas que rodeaba la casa antigua queda aban-
donada y el dueño no intenta reclamarlas. Al contrario, los árboles fru-
tales, por todo el tiempo en que siguen produciendo, conservan el mis-
mo dueño. La mayoría de los individuos, aunque coloque sus casas a
una distancia considerable de los cultivos originales, puede recordar la
ubicación exacta de los árboles frutales. Los árboles frutales son gene-
ralmente propiedad de la unidad familiar marido-esposa. Una de las
primeras preocupaciones de una emprendedora mujer recién casada es
la de sembrar árboles frutales. Esto, según ellos explican, es urgente,
porque a los niños les encanta la fruta. Cuando madura alguna especie,
los ninos sacuden constantemente los árboles y buscan treparse para
llevarse los frutos. A los niños pequeños se les permite coger frutas de
cualquier árbol, en su área de residencia, pero el individuo que inicial-
mente ha plantado los arboles puede quejarse si los padres del niño se
han descuidado en sembrar sus propios árboles. A una mujer, una viu-
da, que se había casado en el muntun de Pasu Urcu, y habla traído con-
sigo a los ninos del anterior matrimonio la consideraron negligente y
ociosa, porque no había sembrado ningún árbol frutal a su llegada.
consecuentemente los árboles frutales de sus hijastros abastecieron a
sus niños, con gran disgusto de los hijastros.
Para los adultos es mucho más estricto el uso de los derechos so-
bre los árboles frutales. Cuando los frutos abundan (es decir, en su épo-
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ca) los ofrecen siempre a los huéspedes. Durante las visitas los huéspe-
des generalmente se llevan frutas recogidas. Pero los frutos no podrá
llevárselos quienquiera del árbol, sin permiso. A manera de ejemplo,
cuando yo un día dejé una casa, fui invitado a llevar algunos caimitos
conmigo. Como no había nadie en casa, mi huésped vigiló cuidadosa-
mente a sus niños mientras trepaban y arrancaban frutas de sus árbo-
les regados entre muchos otros, en el área general. En otra ocasión un
individuo y yo caminábamos en un área que contenía muchos caimitos
maduros. Mi compañero me explicó que el dueño había muerto hace
tiempo. Así nosotros empezamos a coger y a comer los frutos. Mientras
él estaba arrojando los frutos del árbol pasó por allí un grupo de veci-
nos y comentaron algo como: " ¡Ah! aprovechando de un pequeño cai-
mito... buh'l Mi compañero de inmediato los invitó a venir y compar-
tir la fruta que había arrojado al suelo.
Así como las mujeres fijan el hogar sembrando árboles frutales,
los hombres delimitan los derechos de usufructo de los terrenos de las
huertas (chacras) plantando palmeras de chonta o pucachonta. Una
vez que las palmeras de chonta han demarcado la periferia de la huer-
ta (son suficientes tres o cuatro árboles para señalar las dimensiones) el
dueño retiene un derecho reconocido de usufructo sobre el terreno; es-
te es una zona de cultivo (piata) que no puede ser usada por otros, sin
su permiso.
La chonta es uno de los recursos alimenticios más importantes
que crecen fuera de la chacra. Dos veces por año la palmera produce un
gran racimo de frutos brillantes y rojos, del tamaño de una pequeña ci-
ruela. En Pasu Urcu, la fruta madura una vez, de diciembre a febrero, y
otra entre el comienzo de mayo y fines de junio. La chonta se conserva
madura en el árbol hasta que comienzan las lluvias fuertes, pero los in-
dígenas intentan siempre recoger y consumir la mayor cantidad de fru-
ta, antes de que los pájaros y log insectos reclamen una gran porción de
la cosecha.
La fruta de la chonta algunas veces la cocinan y la comen como
golosina o también la cocinan, la aplastan y la hacen fermentar, mez-
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clándola con agua y la toman como bebida. En el tiempo en que la fru-
ta está en su época, esta bebida representa una buena porción de la die-
ta de los indígenas. Generalmente reemplaza o complementa la chicha
de yuca, como el principal alimento de la casa.
Por su utilidad y productividad las plantas de chonta nunca son
removidas cuando se limpia el terreno de una huerta para un segundo
sembrío. Algunos individuos recuerdan la ubicación de sus chontas y
tratan de mantener sus derechos de cosecha del árbol como también los
derechos de usufructo de la tierra en que se encontraba dicho árbol.
LA CHACRA
Dentro del perímetro fijado por las palmeras de chonta se explo-
tan especial e intensamente las huertas (chacras). Así como la mayoría
de los horticultores de la selva tropical, los Quijos euichua obtienen la
cantidad básica de su comida de las huerta usando el sistema de culti-
vo, conocido como de rozau horticultura de rotación (Conklin 1857).
Esto se lo define como "un sistema agrícola continuo, en el que des-
montes temporáneos son utilizados por períodos menos cortos de
aquellos en que se dejan en barbecho" (Conklin 1957:37).
Utilizando la terminología de Boserup (1965) la técnica de los
Quijos Quichua varía desde el cultivo del "desmonte de la selva al cul-
tivo de chacras remontadas'l dependiendo de la localización de la huer-
ta y de la densidad poblacional de la localidad. La horticultura de roza,
se la llama generalmente de "corte y quema". De todas maneras, a dife-
rencia de las demás áreas en las que se practica el cultivo de roza, en pa-
su Urcu los indígenas no queman sus terrenos. Ellos utilizan un siste-
ma que, como se explicará brevemente, se asemeja a un sistema de
"corte y abono" (West 1957).
AREAS DE SEMBRIO
Los Quijos-Quichua distinguen tres zonas cultivables dentro de
la selva tropical. Estas son: rucu sacha, isla y pulaya.
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La rucu sacha es el alto, antiguo y extenso terreno aluvional si-
tuado sobre un área potencialmente inundable.
Como isla se designan los terrenos aluvionales más recientes.
Aunque no esté sujeta a inundaciones regulares o seguras la isla recibe,
nuevos depósitos de tierra durante las inundaciones excepcionalmente
grandes (una pequeña inundación ocurrió durante mi decimoctava se-
mana en Pasu Urcu. Los indígenas me contaron que las grandes inun-
daciones ocurrían entre tres y ocho años).
Como pulaya se designan zonas Pequeñas y bajas que se hallan
junto al río. Aunque no queden bajo el agua en ninguna estación,la pu-
laya tiene una mayor posibilidad de ser inundada durante un período
de fuertes lluviasT.
De acuerdo a la relativa utilidad de cada zona algunos especialistas
en horticultura tropical de la selva lluviosa, así como los indígenas, sa-
ben que la yuca, el producto principal, puede ser cultivado en muchos
tipos de tierra que se encuentran en la selva tropical (Allen y Tizon
1973; Denevan l97l; Gross 1975; Lathrap 1970). De cualquier forma,
los indígenas indican que la productividad en términos de número y
dimensiones de los tuberos desciende si se cambia de pulaya a isla y a
rucu sacha.
Algunas veces las chacras son sembradas en una rucu sacha, general-
mente cuando otras zonas son inservibles. En esos casos los indígenas
prefieren sembrar en una pendiente, porque' según ellos, se desarrolla
menos la mala hierba. El indígena utiliza la pulaya cuando necesita un
cultivo de yuca para reemplazar inmediatamente alguno que se ha da-
ñado o destruido repentirnamente por alguna enfermedad, peste o in-
cursión de animales (por ej; el ganado suelto es particularmente dañi-
no para las chacras). Las chacras pulaya, de cualquier forma, corren un
gran riesgo de ser destruidas o inundadas (la yuca se destruye al sumer-
girse completamente). Así, durante los meses relativamente secos que
son febrero y septiembre, no es raro que las lluvias de unos días inun-
den fácilmente la pulaya. Por lo tanto las chacras pulaya son medidas
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precarias, para emergencias, destinadas a proveer una cosecha rápida
de subsistencia mientras los sembríos seguros de mayor duración ma-
duran en otras zonas.
Número
TABLA I
HUERTAS: PASU URCU - 1975
Tamaño
(Hectáreas)
0.0990
0.1469
0.3802
0.3715
0.3960
0.3552
0.2975
0.4182
0.0576
0.2994
0.3r92
0.2464
0.2822
0. r79l
0.2018
0.3475
0.074s
0.1302
0.4212
0.0689
0.5580
0.2794
0.t374
0.2553
0.0528
0.4579
0. I 192
Localización
Pulaya
Pulaya
Isla
Isla
Isla
Isla
Isla
Isla
Isla (chacra de
los niños)
Isla
Isla
Isla
Isla
Isla
Isla
Isla
Pulaya
Isla
Isla
Pulaya
Isla
Isla
Pulaya
Isla
Pulaya
lsla
Isla (chacra
l0
ll
t2
l3
t4
l5
l6
t7
l8
l9
20
2l
22
23
24
25
26
27
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0.2449
0.1 176
de los niños)
Isla
Isla (chacra
de los niños)
En el rico terreno aluvional reciente de la pulaya los indígenas
siembran variedades de rápido crecimiento de yuca, pulaya lumu, en
sembríos de más o menos la mitad del tamaño de las huertas norma-
les.8 En las huertas pulaya, a diferencia de muchas otras, generalmente
no se siembraelmaíz antes de la yuca, en el ciclo de los sembríos. Al
contrario, los indígenas siembran inmediatamente la yuca, para así
permitirle madurar lo más pronto posible. Siempre y cuando sea posi-
ble, prefieren sembrar en una zona que tenga terreno aluvional recien-
te, pero buscan escoger uno que no tuviera mayor riesgo de inundarse.
Este es la isla.
CUUIIVOS DE LA ISLA
En el Oriente ecuatoriano no hay una marcada delimitación de
las estaciones por lo cual los índígenas siembran chacras cada tres o
cuatro meses, a lo largo del año. Dentro de este ciclo anual cada huer-
ta principal de la familia se limpia generalmente para que se pueda
sembrar a fines de marzo o abril con la esperanza que una abundante
cosecha de frijoles pueda recogerse a fines de agosto o en septiembre,
que a menudo es un período relativamente seco9.
Los indígenas comienzan sus huertas seleccionando y limpiando
una sección de piata, una parcela remontada o de barbecho. El tamaño
de la parcela varía mucho de acuerdo a la localidad. La tabla I presen-
ta una muestra de 29 chacras. Seis habían sido sembradas en terrenos
de pulaya y veinte y tres en la isla o en la rucu sacha. Como se puede
ver, los sembríos de pulaya son considerablemente más pequeños que
los otros plantados en la rucu sacha o en la isla. Las chacras pulaya (un
cuarto de hectárea o menos) son más pequeñas, porque durante los pe-
ríodos imprevistos de escasa subsistencia han sido sembradas con yuca
precoz y se ubican en zonas fértiles, pero arriesgadas
6l
28
29
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sirven para satisfacer rápidamente el mínimo de necesidades de
subsistencia, mientras otros sembríos a largo plazo y seguros maduran
lentamente. Los sembríos de la rucu sacha y de la isla miden aproxima-
damente una hectárea cada uno. con sus machetes los hombres des-
montan los lotes, cortando primero los arbustos, los pequeños árboles,
los matorrales y los espinos. una vez que está listo el "zócaro" ellos usan
el hacha para cortar los árboles de pequeñas y medianas dimensiones.
Ellos intentan cortar los árboles más grandes de manera que caigan
fuera del área de la chacra; esto les permite un espacio mayor para sem-
brar y lrace más fácil la movilidad dentro de la huerta. La vegetación
más pequeña se la deja como abono.
Luego de talar los árboles, la mayor parte lo deja en el mismo lu-
gar, mientras se riegan unos granos de maíz secos que han sido alma-
cenados de la cosecha anterior. Estos granos se los deja para que germi-
nen mezclados entre los árboles talados y por el momento no se siem-
bra ningún otro producto. Durante esta primera etapa en el desarrollo
de la chacra, las semillas crecen entre las ramas caídas.
. 
La descomposición de la vegetación que ha sido cortada es rápi_
da, ya que se forma una capa bastante espesa de hojas y de ramas a tra-
vés de la cual los tallos de las semillas empiezan a germinar en el lapso
de una semana a diez días. La cantidad de yerba mala que crece alrede-
dor es sorprendentemente baja y los productos crecen rápidamente. Es-
ta masa espesa formada por las hojas y los vegetales cortados sirve co-
mo un fertilizante muy efectivo, incluso en laderas de suelos estériles
(West 1957: 129).ro
En el caso de vegetación en descomposición, Harris (I972a,
1972b) nota que las chacras localizadas en las tierras bajas de Venezue-
la que habían sido sembradas predominantemente con yuca, a menu-
do contenían una considerable cantidad de vegetación parcialmente
quemada, Harris además indica que la vegetación en descomposición
provee mayor cantidad de elementos nutritivos esenciales para el creci-
miento de la yuca, como son el nitrógeno y la sulfura, de lo que se ob-
tiene con vegetación que ha sido quemada, ya que ella deposita potasa,
fósforo y potasio, pero en cambio quema el nitrógeno y la sulfura.
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Luego de tres o cuatro meses el maíz se cosecha, pero como un
producto de consumo doméstico el maiz es relativamente insignifican-
te. una porción muy pequeña se consume, otra se reserva como semi-
lla para ser sembrada después, y la mayor parte de la cosecha es secada
y utilizada como alimento para las gallinas. Mayores cosechas de maiz
pueden ser ocasionalmente sembradas como productos para el merca-
do pero por razones que se mencionarán más tarde, esto es muy raro
en Pasu urcu. Luego de cosechar el maiz,la mayor parte de ros árboles
talados son removidos hacia la periferia de ra parceia. Las ramas de los
árboles en esta etapa se encuentran más secas y por eso más livianas.
sólo los troncos de los árboles grandes se dejan donde han caído. Lue-
go los indígenas siembran fréjoles en las áreas que han sido limpiadas
y cuando estos empiezan a germinar, cada planta es cuidadosamente
arrimada a una estaca. siete a diez días más tarde ellos siembran maní
en toda la chacra. Poco tiempo después se plantan plátanos utilizando
renuevos' o malqui, que son traídos de chacras más antiguas. Final-
mente, se siembran también grandes cantidades de yuca, junto con pe-
queñas cantidades de taro y camote. cienes de pedazos de tallos de yu-
ca (de un tamaño entre diez y doce pulgadas), que han sido recogidos
de plantas de yuca previamente cosechada, se siembran en la tierra con
una inclinación de 45 grados. El espacio entre cada planta dentro de
una chacra varía muy poco de una chacra a otra. En la muestra prome-
dial que se obtuvo entre treinta y cinco chacras, el resultado fue d. que
se siembran cuátro plantas por metro cuadrado. Tres o cuatro meses
más tarde, cuando los fréjoles están maduros y las vainas se han secado
en las estacas, estos se cosechan. En este momento toda la chacra se des-
yerba por primera vez.
Luego de este desyerbamiento cada planta de maní se rodea de
un montículo de tierra y las hojas expuestas en la parte inferior de las
plantas son enterradas en este montículo. Más o m.no, después de un
mes, el maní es cosechado. Luego de tres meses se vuelve a desyerbar la
chacra por segunda y última vez. Durante cada una de estas ocasiones
las mujeres inspeccionan las estacas de yuca y las que parecen muertas
las sacan y reemplazan.
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Dependiendo de la variedad sembrada, la yuca madura en un
lapso de seis meses a un año, y la cosechan luego de seis meses, después
de los cuales generalmente empiezan otra chacra. Mientras una chacra
gradualmente se vacía de yuca, se siembra plátano. Los plátanos conti-
núan dando su fruto por cerca de dos años después de lo cual los indí-
genas dicen que el suelo está tan desgastado que la producción ha dis-
minuido marcadamente. Entonces nuevos brotes de plátano son traí-
dos de otras parcelas, así una sola parcela continúa produciendo ali-
mento por tres o cuatro años.
A raiz de la maduración del fréjol de la última cosecha se inician
nuevas chacras. Siguiendo este patrón son posibles dos chacras de
maiz, fréjol y maní cada año. Sin embargo, el calendario es muchas ve-
ces modificado ya que el maiz es eliminado en algunas parcelas debido
a su limitado uso para la subsistencia y a su poco valor comercial. Al ser
eliminado el maiz,los fréjoles y el maní son productos asequibles du-
rante tres o cuatro meses después de que cada parcela ha sido limpia-
da. Tal sistema permite a una familia mantener de tres a cinco chacras
en diferentes etapas de producción. Hay generalmente una chacra en
preparación' otra que ha sido iniciada tres o hasta seis meses antes pe-
ro que todavía no está produciendo yuca y otra en la que ya se ha cose-
chado fréjoly maní, y que al momento se encuentra produciendo yuca
para la familia. Hay también por lo menos dos chacras semiabandona-
das las cuales continúan produciendo plátanos. con este sistema siem-
pre existe un excedente de alimentos ¡ de haber necesidad se hallan en
posición de proporcionar alimentos a una familia cuya chacra ha sido
destruida por plagas, insectos o animales.
CAZA
Los hombres prefieren la caza a cualquier otro tipo de actividad,
entendiéndose que éste es un trabajo arduo y típicamente masculino. El
éxito en la caza es uno de los aspectos críticos del desarrollo personal
del hombre y este es un factor fundamental para la comprensión del
simbolismo entre los Quijos Quichua. El significado simbórico de la ca-
za se verá en los capítulos cinco y seis. En esta sección la cazaes consi-
De cazadores a ganaderos
derada solamente como una actividad social y económica, que se reali-
za en una variedad de formas.
CAZA DIARIA
La forma de caza más común es aquella que consiste en un cor-
to y espontáneo recorrido a lo largo del sacha purina pistu. Thles reco-
rridos frecuentemente ocurren después de una pequeña llovizna noc-
turna la cual revela las huellas frescas. A menudo los hombres que van
de cacería al rayar el alba, ya sea solos o en parejas,lo hacen rápidamen-
te con el fin de encontrarse dentro del bosque como fuera posible al
clarear el día. una vez que ellos se hallan bosque adentro disminuyen
su velocidad, con el fin de descubrir huellas, deyecciones de animales,
frutas o nueces parcialmente comidas o cualquier otro signo que indi-
cara la presencia de un animal. Además se detienen periódicamente
con el fin de escuchar gritos o sonidos ocasionados por movimientos.
En estas caminatas los indígenas siempre están alertas para cualquier ti-
po de cacería. ocasionalmente descubren pequeños felinos, sahínos, así
como también monos grandes. Pero la mayoría de los surrones luego
de un día de cacería no contiene otra cosa que aves pequeñas y,talvez,
una ardilla o un mono pequeño.
CAZA REALIZADA EN PEQUEÑOS GRUPOS
cuando los hombres tienen interés en realizar cacerías tan valio-
sas como las de monos grandes, manadas de sahínos, venados o dantas
lo hacen en grupos. El siguiente relato de una típica caceriade sahínos,
con resultados exitosos, ilustra con claridad su técnica.
Luego de una caminata de cuatro horas desde pasu (Jrcu llegamos a la pu-
rina huasi de cutu. Su suegro y sus cuñadas se hallaban discutiendo los
planes para ir río abajo para pescar. Luego de esto dos sobrinos de Cutu
regreseron a la casa e informaron haber visto huellas de sajinos, las cuqles
indicaban que los animales se estaban moviendo hacia el pobrado. cuan-
do Ia noche se acercaba, los hombres se reunieron y decidieron que antes
de realizar sus planes ellos esperarían para ver que pasaba durante ra no-
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che. El clima y los sueños ayudaron a decidir las actividades para el día si-
giente, Hacia la madrugada una leve lluvia empezó a caer, continuando
lnsta cuando la gente se congregaba poco antes de Ia madrugada, Ellos
aseguraban que las lruellas frescas debían ser visibles. Cutu y los otros ha-
bían tenido unos sueños muy propicios por lo tanto no había duda de que
el proyecto poclía realizarse. Cinco hombres y dos jóvenes caminaron a lo
largo de las márgenes del río hasta que llegaron a la casa de Pahua quien
no era pariente de ellos y había llegado recientemente a la zona. Como los
hombres habían planeado seguir las huellas que se hallaban detrás de la
casa de Palua, ellos decidieron invitarlo para que se uniera al grupo. Co-
mo Pahua estaba deseoso de ir, se unió al grupo. Al llegar a la parte vir-
gen del bosque, se separaron y prosiguieron en un ritmo moderado bus-
co.ndo huellas, Luego de mós o menos una hora, uno de los perros olfateó
las huellas frescas, empezó a ladrar, y junto al otro perro rápidamente si-
guió el rastro. Los hombres andaban en parejas y corrieron hacia los pe-
rros. Aterrorizada por los ladridos la manada de sajinos se dividió en dos
grupos Mientras esto sucedía los perros acorralaron a un sajino, saltaron
rr'deando al animal el cual se hallaba de espaldas a un tronco de órbol y
arremetía contra ellos cada vez que se le acercaban. Luego de pocos minu-
tos dos de los hombres llegaron y uno de ellos lo mató de un tiro en la ca-
beza con un rifle calibre 22.
Guiados por una serie de ladridos aparecieron los demás en el sitio donde
yacía el animal muerto, mientras Cutu, quien realizó la cacería, se encon-
traba cortando el animal. A su suegro le dio la pierna posterior, pues se
piensa que esta debe ser compartida con su hijo mayor. Su compañero re-
cibió las dos piernas delanteras y Cutu se quedó con el resto. Todos envol-
vieron su carne en grandes hojas y la metieron en sus bolsos tejidos, shi-
gras, emprendiendo a continuación el regreso,
Alguien mencionó que Palrua había tomado una ruta por su cuenta tan
pronto la cacería empezó y desde entonces nadie lo había visto. Mientrqs
regresaban a casa, Pahua apareció junto a un animal muerto que todavía
no había sido cortado. Con excepción de un cazador que se acercó preten-
diendo observar el lugar donde yacía muerto el animal, los demás se que-
daron a una distancia prudente. Pahua dijo que, como no había agua en
el vecindario, para poder lavar las vísceras del animal, había decidido hq-
cerlo más tarde. Todos sabían que Pahua no era un miembro de la fami-
lia ni residía en la zona, así que probablemente él no se sentía obligado a
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compartir su presa con ellos. Pahua cargó el qnimal que pesaba g0 libras
por espacio de 55 minutos. Ya cerca de su casa se sentó y se quejó de tener
un calambre en la pierna y preguntó si alguien podía ayudarlo. Los otros
cazadores decidieron tomar turnos para cargar el sajino hasta la casa de
Pahua donde él cortó el animal y les dio una parte a cada uno. Ar sarir de
su casa empezqron a bromear acerca del calambre que pahua había teni-
do y comentaron que de haber cortado el animal en donde Io habíq caza-
do se hubiese ahorrado el engorro de haber tenido que hacerro después.
La técnica que siguen los indígenas para la caza de venados tiene
su cierta variante. En vez de que cada uno salga por su lado y se inter-
ne en el bosque persiguiendo venados, los cazadores se estacionan en
lugares estratégicos a lo largo del río mientras que otros, ayudados por
perros persiguen al venado hasta que este sale del bosque y se dirige ha-
c-ia los 
-lugares donde otros cazadores lo esperan. El siguiente ielatoilustra las técnicas de este tipo de cacería.
Sarayacu y su esposa Elena hqbían ido al río Guapuno para ayudar a
Ashcu, o de Elena, a limpiar un poco de bosque para, su chacra. (Jna ma-
ñana cerca de las diez, el hijo de Ashcu llegó y dijo que él habíq divisado
huellas escasas de venado que cruzaban el río. Inmediatamente el trabajo
en Ia siembra paró, y se organizó una cqcería. primeramente las dos pare_
jas reclutaron al hijo de Ashcu, a su padre y a su hijo. Luego todos toma_
ron sus posiciones, las mujeres armadas de machetes se sentaron cerca del
estanque donde las huellas habían sido halladas. En una de ras márgenes
pedregosas del estanque, corriente abajo, el hijo de Ashcu esperaba con
una escopeta y un machete. EI padre de Ashcu se sentó en una canoa más
abajo. Ashcu y sarayacu siguieron a sus perros bosque adentro. Luego de
tres horas y media, Ios perros seguidos por los hombres corrieron fuera clel
bosque hacia la margen del río. Momentos más tarde, el venado sarió ve-
lozmente del bosque y se dirigió hacia el estanque, corriente arriba. sara-
yacu disparó sin éxito aI animal que nadaba, las mujeres sosteniéndose
unas y otras y blandiendo sus machetes iban vadeando por el río en pos del
venado. Los niños corrieron a la canoa con el padre de Ashcu y rimaron
dirigiéndose hacia el venado que nadaba, matándolo q garrotazos y ma-
chetazos. Al hallar eI animal en la orilla Ashcu corto el venado en pedazos
y le dio la parte posterior derecha y la pierna frontal a su padre, el resto lo
guardó pqra su hogar. Una vez que terminó de cortar el venado, tomó el
pene del animal y golpeo las piernas de su hijo yq que, según dijo, eso lo
haría correr tan velozmente como lo hacía aquel animal.
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CAZA PROLONGADA
Además de cacerías relativamente espontáneas se realizan otras
muy organizadas con el fin de obtener carne para la ceremonia, gene-
ralmente una boda. Estos viajes para acumular carne son parte iniegral
de secuencias rituales de la boda. Thnto la composición d"l grupo d"
cazadores, así como su éxito son materia de discusión durante varios
años.
El organizador es por lo general el padre del novio y reúne a los
miembros de su muntun y otros familiares quienes son reconocidos co-
mo cazadores o miembros activos del grupo que organiza la boda. El
organizador visita varias casas para reclutar cazadores explicando que
el motivo de la caza es adquirir carne para alimentar a la familia de la
novia, pero todos los cazadores saben que ellos también llevan una par-
te de la caza a sus hogares.
f)urante la caza los hombres caminan presurosos y directamen-
te hacia un determinado territorio. Allí levantan viviendas provisiona-
les y salen de cacería todos los días en busca de presas. ya que el padre
del novio confía en presentar una impresionante comida asus nuevos
parientes políticos, usualmente planea el viaje bosque adentro hacia
una zona donde ningún otro grupo pasa regular¡nente o dentro de un
sector donde la población es tan poca que su presencia no es conside-
rada como una intrusión. En tales ocasiones los cazadores usualmente
comparten la carne con los residentes, o los invitan a participar en el
envenenamiento de peces, una forma de pescar en gran escala, llevada
a cabo junto con estas cacerías prolongadas.
PESCA
Al igual que la cazala pesca es una actividad que se realiza en di-
versas formas.
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RECOLECCTON DE PEQUEñOS PESCADOS
Esta es la forma más simple y por lo tanto más común de pescar;
ofrece a los hogares un abastecimiento de pescado más o menos regu-
lar, aunque limitado cuando esto se lo explota con mucha frecuencia.
Los indígenas simplemente van a un río o arroyo pedregoso, tantean el
fondo de algunas rocas y recogen una variedad de pequeños pescados,
el más común de los cuales se llama.
La recolección ocurre generalmente cuando las aguas del río se
encuentran excepcionalmente bajas y con las rocas expuestas en la su-
perficie durante una temporada, cuando el nivel del agua está muy al-
to, la corriente rápida de la misma farza a los pescados a dejar la mitad
del río y buscar lugares más calmados cerca de sus orillas. Durante los
períodos de inundaciones la gente se reúne a menudo en las márgenes
de los ríos altos, para desprender a los pescados de sus tranquilos refu-
gios.
Ocasionalmente grupos de indígenas secan una sección pedre-
gosa del río y mientras el agua es desviada hacia el margen opuesto,
ellos recogen el pescado que busca nuevos refugios.
PESCA POR MEDIO DE TRAMPAS
Este método no requiere participantes activos. Se necesita una
trampa pequeña llamada huami que mide de tres a cuatro pies de lar-
go, tiene una forma cónica y es hecha de cana. Se la coloca en agua po-
co profunda con su extremo abierto orientado río arriba y se la cubre
con ramas o matas. La mayoría de los hogares tiene de cuatro a cinco
huami en los riachuelos cerca de sus casas. Estas las revisan periódica-
mente y proveen un porción pequeña de pescado.
Una trampa más grande, de seis a ocho pies de largo, idéntica
en forma a la huami se la llama yasa. La yasa está colocada en un arro-
yo más grande o en río pequeño, entre dos represas de piedras, que es-
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tán dispuestas para canalizar la corriente y atrapar en las yasa el pesca-
do que va corriente abajo. Al igual que la huasi, esta trampa no es aten-
dida, pero sí revisada periódicamente.
ANZUELO Y CAÑA
Los indígenas de Pasu urcu utilizan menos la técnica del anzue-
lo y la caña que cualesquiera de las otras; el método no es práctico pa-
ra corrientes rápidas de aguas poco profundas donde la mayoría de pe-
ces, especialmente los challua, comen solamente musgo y otros tipos de
vegetación. Algunos peces, particularmente jandia y hual sí pican los
anzuelos cebados. Algunas veces los indígenas utilizan como cebo
enormes lombrices de tierra. si no disponen de ellas, utilizan cualquier
larva, carne y hasta bananos. En general, la pesca con anzuelo y caña es
una actividad aprovechada frecuentemente por los chicos pero practi-
cada sólo esporádicamente por los adultos.
DINAMITA
Debido a su facilidad y eficacia, dinamitar es la técnica de pesca
más popular. Al igual que la mayoría de métodos, éste usualmente se
lleva a cabo cuando los ríos están bajos y el pescado se concentra en pe-
queñas rebalsas fáciles de dinamitar.
Antes de dinamitar, alguien nada alrededor de la rebalsa para
asegurarse de que ésta tenga peces. Luego, para concentrar el pescado
en ciertas áreas, ellos tiran pedazos de plátano o yuca dentro de la re-
balsa o en las corrientes que entran al estanque. Mientras tanto otro
hombre prepara la carga explosiva. cortando un taco de dinamita en
cuartos, toma uno de estos, empuja el detonador y un fusible de dos
pulgadas, envuelve la carga en una hoja y la sujeta de uno de los extre-
mos,l.uego prende el fusible con un cigarrillo y tira la carga al agua. En
pocos segundos la tierra tiembla y una columna de agua se dispara del
estanque. Los peces muertos y los que están solamente aturdidos flotan
en la superficie río abajo. Algunos participantes se meten en el río y
desde allí lanzan los pescados hacia las orillas de donde son recogidos.
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Aunque relativamente cara (en rgT4aproximadamente 60 sucrespor un taco, un detonador y un fusible) esta técnica es bastante común,
a pesar de ser ecológicamente destructiva, ya que, al dinamitar la car_
ga, ésta acaba con todos los peces dentro de cierto radio. Aquellas re-
baLsas que se dinamitan regularmente no se repoblan con faciiidad. Los
indígenas están al tanto de esto, pero cuando tienen dinamita a su al-
cance les gusta hacer.uso de ella y aseguran que el pescado no desapa_
rece, diciendo que solo una pequeñas porción del estanque es afectada
y que otros peces lograrían entrar rápidamente y llenar l,os vacíos. Esté
es el argumento que sostienen en contra de los blancos o autoridades
que intentan poner en vigor la prohibición del uso de dinamita. pero
cuando ellos no tienen suficiente interés en defender su derecho a su
uso, ellos reconocen que esta había reducido drásticamente la cantidad
de peces.
otras técnicas requieren de redes. ocasionalmente se obstruyen
pequeñas corrientes y el pescado queda atrapado en licas, redes am_
pJias, tejidas con plomadas de pescár en sus üu.., y flotadáres de cor-
cho encima. En casi todos los hogares se las utiliza, especialmente en
aquellos que quedan cerca de estanques o de ríos pequenos En ríos
grandes y lentos como el Napo o a lo largo de las extremidades inferio-
res de sus principales tributarios, r. urun redes circulares llamadas ata-
rrayas. A pesar de esto, el método más productivo además de ser el másdifundido consiste en envenenar el río.
ENVENENAMIENTO DE PECES
Al igual que una caceria prolongada, el envenenamiento de pe_
ces en gran escala es uno de los eventos esporádicos organizados por
una sola persona con el objeto de proveer de grandes canñdades de pes-
cado necesarias para las diversas ceremonias. El organizador o recolec-
tor del veneno lo obtie¡e de sus propios cultivos o, .n ,u defecto, lo pi-
de prestado a otros. El envenenamiento de peces genera mucho entu-
siasmo y novelería. Es.uno de los eventor qui másiiversión propicia a
la vida. El envenenamiento consiste .n u.ri", una substancia asfixiante
7l
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llamada barbasco (ambi) en el río en una parte que queda corriente
arriba desde una presa construida especialmente para tal evento. El ve-
neno entonces fluye corriente abajo matando algunos peces y empu-jando otros hacia la presa. Todo pescado que cae en la trampa es pro-
piedad del organizador de la pesca, pero los pescados qu. ron caprura-
dos o los que se obtienen con arpones antes de su llegada a la trampa
pertenecen a quienes los capturan. Por eso las pescas por envenena-
miento nunca dejan de tener ansiosos participantes. si el organizador
quiere tener suficiente pescado para sus invitados, todo preparativo pa-
ra llevar a cabo esta clase de pesca debe ser mantenido casi en secreto
porque la gente viaja desde lejos en cuanto se entera de algún gran pro-
yecto de pesca por envenenamiento. sin embargo, todos los aliegados y
parientes esperan ser invitados, así también aquellos que por la locali-
zacíón cle sus casas van a ver agua con barbasco pasar por su casa. pa-
ra realizar este tipo de pesca los ríos deben hallarse lo más bajos posi-
ble antes de ser envenenados; esto requiere un período que duia de tres
a cuatro días sin lluvia. Los ríos bajos permiten mejor uso del barbas-
co y también ayudan a la gente a divisar a los peces que hay en el agua.
. 
Una vez escogido el día para la pesca, durante la tarde y noche
anteriores los pescadores pasan recogiendo ramas de caña y de palma
para la represa. También preparan grandes cantidades de matorrales
para tapar el dique que conduce a la represa. Antes del amanecer del día
siguiente los hombres empiezan a construir la represa, así como un di-
que en forma de embudo, el mismo que canaliza el agua hacia ella. De-
pendiendo del tamaño del río, de 15 a 100 personas trabajan en su
construcción.
La represa consiste en una plataforma de varas de caña, las cua-
les se hallan lo suficientemente espaciadas como para permitir el flujo
del agua pero no el paso de los peces. un extremo abierto queda río
arriba; los otros tres lados son cerrados. En la entrada hay una peque-
ña irendiente que impide que los peces vuelvan a salir una vez qu. .r-
tán adentro. Tanto las paredes de la represa como el dique que condu-
ce a ella se hallán bien escondidos por las ramas.
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Mientras los hombres trabajan en la represa, las mujeres prepa-
ran el barbasco. De acuerdo al tamaño del río, se utilizan de treinta a
más de cien atados. Cada uno de los cuales contiene alrededor de diez
pedazos de barbasco de 8, l0 y hasta l2 pulgadas. Las mujeres macha-
can el barbasco hasta convertirlo en una pulposa masa que secreta una
savia lechosa. Hacia el medio día se deposita el barbasco machacado, en
bolsos tejidos, shigras, que son acarreados de tres a cinco kilómetros
río arriba donde son sumergidos en las aguas de una rebalsa profunda
La savia lechosa fluye hacia afuera y torna blanquecina el agua, logran-
do en pocos minutos que los peces asfixiados suban a la superficie. Al-
gunos hombres entusiastamente se apresuran a cogerlos, otros utilizan
el arpón de pesca con el mismo fin, mientras que las mujeres permane-
cen paradas río abajo en las corrientes. Además de sus machetes ellas
llevan pequeñas mallas redondas llamadas ishinga en donde van po-
niendo pequeños pescados que se deslizan entre estas rápidas aguas
cristalinas. Todo el grupo de pescadores se moviliza de arroyo en arro-
yo y de corriente en corriente, con ademán violento y bullicioso, como
imitando el juego de la "pata coja". Hacia la media tarde todos han re-
cogido la presa. Allí esperan para saber qué cantidad de pescado se ha
capturado, así como para ver cómo el organizador de la pesca distribu-
ye el producto entre aquellos que han ayudado a proveer el barbasco y
entre aquellos que de alguna forma han contribuido para el éxito de la
pesca. Hacia el anochecer la mayoría de participantes se encuentra en
sus hogares donde se prepara una plataforma en la que a fuego lento se
ahuma el pescado, asegurándose así su mejor conservación.
RESUMEN
Los Quijos Quichua combinan patrones sociales con técnicas
económicas adaptadas al medio ambiente. Los derechos de usufructo y
los privilegios de explotación de los recursos naturales son limitados a
familiares y residentes de una misma área. Dentro de estos grupos se
desarrollan formas de reciprocidad, de trabajo organizado y de distri-
bución de mercancías. Pahua fue el único ejemplo de un individuo que
trató (y fracasó) de ignorar el sentido de reciprocidad al querer que to-
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da la carne del sajino capturado fuese sólo para é1, sin pensar siquiera
en compartirla con los demás cazadores quienes, si bien no eran sus pa-
rientes ni vecinos cercanos, lo habían invitado a ir con ellos. La coope-
ración es el denominador común en la mayoría de actividades realiza-
das por los Quijos Quichua. En la mayoría de las actividades coopera-
tivas el organizador compartla su presa con sus compañeros. Algunos
eran parientes reclutados de familias muy íntimas y cercanas. Mas en
eventos de larga envergadura el grupo de trabajo crece y las unidades
de cooperación son reclutadas de una red de individuos más extensa,
aunque todavía limitada. Tal red conecta los miembros del muntun. El
capítulo que viene a continuación detalla la estructura y la formación
del muntun, la unidad básica de organización social dentro de las co-
munidades Quijos Quichua.
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NOTAS
Los grupos indígenas contemporáneos en ra Amazonia practican el ripo de agricultura de
"roza y quema". Sin embargo, durante ros tiempos pre-corombi'os, las más !ron,r., .on-
centraciones de gente subsistían con productos obtenidos en las llanuras fluviales o en tre-
rras que habían sido mejoradas (Denevan 1966,1976; Lathr:rp 196g, 1970). Estos sistemas
eran mucho más productivos que la agricultura "roza y quema", capaces de mantener la tie-
rra en uso intensivo, sin que peligrase su balance ecológico (Goodland and Irwin 1975;
sternberg 1975). No obstante, en el Arto Napo no existen "llanuras fluviales,'permanentes,
motivo por el cual tanto los moradores de las colinas como los que habitan al pie de las mon-
tañas practican el tipo de agricultura ,,roza y quema".
Las proteínas pueden ser y de hecho son adquiridas de una variedad de larvas e insectos co_
mestibles existentes en los bosques. Al igual que la cazaylapesca, esta fuente secundaria de
alimentos se conserva mediante un cambio regular de áreas de explotación. Las primeras rn-
vestigaciones indican ade¡nás que ciertas técnicas de procesamiento de yuca esián en capa-
cidad de convertir a este tubérculo rico en carbohidrutor.n uno fuente alimenticia bien ba-
lanceada, (Lemke 1979; Whitten 1976).
Este sistema de chacras dispersas en lugar de la agricultura concentrada en una sola área pue-
de tarnbién ayudar a mantener un abnstecimiento estabre de pescado. Goodrand y Invin(1975:94) escribe sobre la existencia der pescado y dice que esta depende al cabo de áos fac_
tores (a) días hojas y frutos que de ras prantas caen ar agua y (b) de ts nutrientes que se jun-
tan en el agua y que provienen especialmente de las erosiones andinas. La eno¡m. n.,nr" Lio_
lógica de pescado e invertebrados depe'de básicamente de substancias orgánicas y demás
nutritivos provenientes de la selva. Estas son acarreadas por las aguas de las.inundaciones.
La destrucción de los bosques reduciría este acarreo de substancias nutritivas y orgánicas que
no son generadas en el río mismo. serra improbable que cualquier tipo de ritirización indr-
gena que se diera a la tierra pudiera s€r tan extenso para impedir que los desperdicios der
bosque penetraran en los rios y sus corrientes. sólo en las formas de uso de la tierra que no
se siguen en la agricultura indígen:r se hallan extensos terrenos limpios de vegetación icomo
sucede en muchas zonas de la Amazonia).
El término "pat'ón de asentamiento" utilizado aquí se refiere solamente a los cambios de re-
sidencia del grupo y no a ninguna organización de viviendas dentro de ros campamentos.
Hasta los años 60, la localización de las viviendas en los poblados del Alto Napo no era sis-
temática en el sentido que reflejaba modelos de organización social. En cambio las mutacio-
nes de residencia y los conceptos de territorialidad indígena estaban fuertemente entrelaza-
dos con aspectos de parentesco, organización social y visión del mundo.
Ya que estas plantas no fueron identificadas profesionalmente, no he intentado incluir el ter-
mino científico apropiado.
La primera producció¡r variaba de un año a otro y se ilamaba huata chonta, o chonta, anual.
La segunda, generalmente inferior, era conocida como pischcu chontu, o chonta der pájaro.
El lapso de maduración de la chonta variaba de un" ,on. a otra, debido probablemente a la
altura y a la cantidad de lluvia. Mas los indígenas decían que la maduracián de la chonta de-
pendía de su localización a lo largo del río.
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considerando estas distinciones se puede decir que los euijos euichua tienen una for¡na
modificada de agricultura basada en ras pranicies fluviales. Esta exposición debe sin enrbar_go, ser corroborada subrayándose que no hay ni un ciclo ni un periodo fijo de inundaciones
como ocurre en ra parte baja y ra parte centrar de ra Amazonia (Lathrap lg70; Sternberg
I 975 ).
Es un promedio de treinta y cinco chacras, ras pulaya tenían una extensión promedial de unahectárea o menos. Las otras (isra o rucu sacha) fluciuaban entre cuatro y seis décimas de hec-
táreas cada una (véase Tabla No. l).
Los fréjoles se los cosecha sólo luego de secarse parcialmente en sus enredaderas. Si la lluvra
es excesiva y estos no se secan, entonces se los deja podrir.
En el oriente del Ecuador el cultivo de maíz es similar ar que ha sido practicado por ros eur-jos Quichua a través de su historia (oberem l97l:154). Harner (1972:49) también encontrópatrones similar€s a estos entre los shuar. whitten (1976:7s) notó ciertas técnicas diferentes
entre los canelos Quichua do¡rde el maíz era prantado conro producto comercial, entre va-
rios productos secundarios que crecían después de que la chacra había sido prantada con yu-
ca y había sido abandonada. Er maíz sembrado alri era generalmente situado en uno de ros
extremos de la chacra' donde recibía como abono desperdicios de la chacra reciente¡nente
ItmDlírda.
cuon¿o 
" 
cosechaba-la yuca' se conservaba una estaca introduciendo uno de sus extremos
nuevamente en er suelo. A ra entrada de ras chacras era usuar encontrar montones de estacas
de yuca listas para ser cortadas y plantadas,
Los indlgenas dicen que el hecho de sembrar yuca en ángulo agudo facilita su cosecha ya quede esta forma se extrae sin dificultad el tubérculo. Esto-se realiza al arzar ra estaca en formagradual como si esta fuese una palanca.
Los indígenas decran que este sistema de cultivo había existido entre los euijos euichua des-de hace mucho tiernpo. Desde ruego esta diversidad de parcelas p.qu.nur, touto en er espa-
cio como en el tiempo, era un sistema ecológicamente eficaz para proveer la máxima segu-
ridad de subsistencia. sin embargo, yo sospecho que ra gran cantidad de chacras prantadas através del año se relacionaban con er negocio del fre¡or y del maní. Hasta hace poco, cuando
el ganado fue introducido, ros indígenai obtenían tu 
-uyo, parte de sus ingresos económr-
cos con la venta del fréjot y maní. Las nuvias en esta área, como son impredecibres, puedendestruir tanto plantas maduras de fréjor como prantas demaní en cuarquier época der ario.Por lo tanto' en vez de plantar poca.s pero extensas ch¿cras y correr er riesgo de perder gran-
des cantidades de fréjol y maní, ros indígenas espaciaban sus siembras para minimizn, .úi.r-go de perder su principal, aunque limitada, fuente de dinero.
No todos los habitantes de esta área comparten esta opinión yost ( 1975: comunicación per_
sonal) dice que el Huaorani (Auca) a menudo se diqgustaba por ra intrusión de cazadoresindígenas Quijos Quichua.
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CAPITUTO III
ORGANIZACION DEL MUNTUN
El muntun, unidad de organización social principal en la socie-
dad de los Quijos Quichua, es un grupo residencii compuesto por va-
rios parientes, igual al descrito por Davenport (1959: sos). unyachaj
poderoso es el eje central para la mayoría áe los muntun y los fóraste-
ros frecuentemente se refieren a estos grupos por el nombre del yachaj
principal.l En la década de los años 30 un hombre lramado quiluma
estableció un muntun luego conocido como euilluma muntun, cerca
de Pasu urcu. La mayoría de los habitantes actuales de pasu urcu son
descendientes del Quilluma muntun.
El tamaño y la composición de los muntun varía. Los varones
por lo regular dicen que, siendo todos los factores iguales, ellos prefie-
ren una residencia post-matrimonial virilocal (o sea, con los familiares
del esposo) a una uxorilocal (o sea, con los familiares de la esposa). pe-
ro todos los factores raramente son iguales de modo que loi muntun
son bastante heterogéneos. varían desde un pequeño giupo de herma-
nos con sus mujeres, hasta grandes grupos en los que los lazos de pa-
rentesco no son fácilmente reconocidos. En algunos muntun los yaJhaj
poderosos se suceden unos a otros y los grupos persisten. En otros
muntun ha causado una dispersión y disolución la muerte del yachaj
principal. Thl variabilidad, ni única ni sorprendente en el estudio de los
grupos sociales, demuestra un proceso dinámico que Firth (196a) ha
llamado "organización social'l siendo productos áe la ,,organ ización
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social" todos los muntun son únicos y transitorios. No obstante, el de-
senvolvimiento de los muntun está guiado por reglas e incentivos iclen-
tificables. Este capítulo ilustra el proceso de la oiganización del mun-
tun centrándose en tres caracterlsticas decisivas:
l. El parentesco y el sistema de terminología del mismo.
2. Las decisiones individuales dentro de los parámetros del sistema
de parentesco, y
3. El ciclo de desarrollo social de la unidad doméstica.
l) Et PARENTESCO DE LOS QUICHUA y SU TERMINOLOGTA
Hoy en día la mayoría de los euijos euichua se tratan por los
nombres propios. sin embargo, si se pregunta, los indígenar podríun
dar también nombres de parentesco para los parientes de su 
-.áio u--biente inmediato. En algunos contextos ellos se saludan y se relacionan
exclusivamente en términos de parentesco. cuando usan tales términos
ellos al mismo tiempo acentúan características importantes de la orga-
nización social.
Para comprender el uso de los términos de parentesco primero
tiene que entenderse su significado. Los términos de parentesco, tanto
para individuos como por grupos entre los euijos euichua son polisé-
micos y varían de acuerdo al contexto. Para entender el significado o
significancia de un término en particular, uno tiene que conocer algo
sobre el ambiente social en el que esto ocurre o el contexto al que se es-
tán refiriendo. Keesing (1972) enfatiza la necesidad para una interpre-
tación contextual de los términos polisémicos.
Los nombres entre las sociedades "folk"-incluyendo términos de paren-
tesco nombres para grupos de parentesco- no designan cosas separadas
en el mundo conceptual de las personas. Ellos son ricos polisemánticamen-
te, con una amplia y completa gama de significados. conocer eI sutil códi-
go para las interpretaciones contextuales posibles permite comunicarse
precisamente utilizandp slmbolos antiguos (Keesing 1972: 32).
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Muchos antropólogos están de acuerdo en que cada término de
parentesco tiene una significación múltiple, pero Scheffler y Lounsbury(1971) restringen el concepto de los términos señalando que ellos
usualmente se desarrollan desde un "significado estructuralmente pri-
mario o sea que cada término sale de un concepto básico qu. rurgé d.
un.puesto genealógico" (Scheffler y Lounsbury l97l: I l). Scheffler es-
cribe: "la clase de parentesco más cercano denotada por un término es
frecuentemente designada como su denotación verdldera, su denota-
ción principal" (Scheffler 1973: 767).
Tal fenómeno existe en la terminología de parentesco euijos
Quichua. Así términos tales como churi (hijo), yaya-(papá), y (herma-
na, hablando una mujer) y huauqui (hermano, hablandb un hombre)
pueden ser usados para designar o referirse a un grupo más amplio de
parientes, existiendo señales en el léxico que distinguen el parjntesco
'verdadero" o "primario". Estas señales son ya sea el adjetivo quiquin(verdadero o propio), una serie de adjetivos posesivos (ñuca-o mío,
camba-o suyo, paihua o de éllde ella), o un sufi¡o posesivo que se pos-
pone algunos nombres propios (p.e. Carlospaj churi, o el hijo de óar-
los).2
Para ilustrar, mientras la mayoría de los varones pre-adolescen-
tes son llamados churi, un individuo se refiere a su propio hijo como
ñuca churi (mi hijo). Los hombres usan el término liuauqui y las mu-jeres el término ñaña para designar un amplio número dé parientes y
no parientes varones y mujeres respectivamente. sin embargo, al refe-
rirse los individuos pueden ser identificados en forma más precisa,
usando adjetivos posesivos tales como quiquin o añadiendo el sufijo
paj a los nombres propios.
El siguiente ejemplo ilustra el proceso.
A: Ñambi Pedruta tupasha,'Ula huauqui', nicani.
A: Al encontrarme con Pedro en el camino le dije'Ola, huauqui,.
B: ¿Camba quiquinllu huauqui?
B: ¿Es él su verdadero hermano?
80 Organización del muntun
A: Mana quiquin huauqui. Amigullami.
A: No es mi hermano verdadero. Es solamente un amigo.
.. 
La-importancia que dan los indígenas a las relaciones "verdade-
ras" puede indicar que otros usos de loJmismos términos de parentes-
co son :una extensió_n de un significado genealógico anterioi. En evi-
dencia de esto Scheffler y Lounibury oglD uru,i.n que uno está tra-
tando con un sistema de terminología de parentesco 
-ár bi.n que conun sistema de categorías sociales.
. 
Otros antropólogos, especialmente Leach y Needham, escriben
que la raíz concerniente a los términos de parentesco está fuera del mo-delo genealógico. Los términos de parentesco, dicen ellos, identifican
categorías de individuos que están en relaciones sociales específicas
con un individuo (p-.e. miembros de un mismo linaje, miembrfs del li-
naje con que cambian esposas, afinidad generaiizada, etc.) Leach(l96la: 143) escribe: "Mi punto de vista geneial es que los términos de,
parentesco son categorías de palabras por medio dé las cuales se le en-
seña al individuo a reconocer los grupos significativos y la estructura
social dentro de la cual ha nacido". Enire losQuijos euichua grupos deparentesco categóricos como ayllu (consanguíneo) o auya lafin) pue-den ser usados también para dirigirse o refüirse a'indivihuos .rpó.in-
cos. Thmbién' como hemos señalado brevemente, las mujere, uiilirun
los términos de mama o yaya para dirigirse a la mayoria áe los puri"n-
tes d^e sus esposos. Tales usos indican que ros términbs de parenésco de
l,os !ui,:: Quichua pueden ser tamÉién analizados .ori-,o .ui.goriu,dentro del marco social.
-Los argumentos relacionados con la primacía, ya sea der fondogenealógico o del marco social, asumen qr. ior usos taíto genealógicos
como categóricos reflejan un solo sistema de relacioner, esó es, asumenque son isomórficos (Scheffler 1973: 76g, Hunt 1974: 254). Hunt(1974:254) escribe:
Bohannan (19ló: 5a-55) ha sugerido que hay tres referencias para las re-
Iaciones de parentesco: genealógica, sociar y terminológica. En inálisis tra-
dicionales de parentesco la red genearógica y ra sociarTan sido usuarmen-
te asumidas como isomorfas.
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Pero Hunt (1974), analizando datos del México rural, sugiere que,
las tres distinciones lógicas de Bohannan no son necesariamente isomórfi-
cas y son de hecho realidades emprricas separadas y deberían ser tratadas
como modelos independientes... Ningún uso es puramente una extensión
de otro como cree Lounsbury tampoco son grupos sociares o patrones de in-
tercambio social siempre dominantes.
Aceptando la distinguibilidad analítica de cada sistema referido,
me concentraré en las connotaciones sociales expresadas en los térmi-
nos de parentesco. centrándome en los términos de parentesco más
frecuentes y consistentemente utilizados, demostraré ao-o son em-
pleados para ordenar y manipular el espacio social.
2) SETECCIONES Y DECISTONES
Leach (l96ra: 90) escribe que "la reciprocidad en las obrigacio-
nes de parentesco no es solamente un símbólo de arianza, sino que es
también transacción económica, una carta que legitimiza ios derechos
al uso de la vivienda y de la tierra". Tales tránsac-ion.r, escribe Barth(1966:5), "suceden con referencia a un grupo de valores que sirven co-
mo incentivos generales y constreñimientós en las posiúilidades'l si-guiendo la misma línea,.Buchler y Selby (196g:4g) escriben que una
aproximación hacía las decisiones, a la'organización doméstica debeincluir "un grupo de factores situacionales,Lotivacionales y cognosci-
tivos que determinan la decisión por parte del actor, par" optu."por tal
comportamiento". En el capítulo anterior se señalaron lo, fuctore, 
".o-nómicos y territoriales más importantes que influyen en la determina-
ción de la residencia. El cap. 5 ilustra las c-onsideraciones cosmológicas
que influyen también en la selección de la residencia. Thnto sus consi-
deraciones económicas como su visión del mundo demandan que elindividuo Quijos Quichua resida dentro del muntun. La mayoría de losindividuos intentan establecer su residencia dentro de un muntun par-
ticularmente deseable. Este capítulo se concentrará en el proceso me-
diante el cual las decisiones económicas y las cosmológicamente orien-
tadas, una vez tomadas, se convierten en acción deniro de los límites
establecidos por el sistema de parentesco.
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3) EL CICLO DE DESARROLLO DENTRO DEL GRUPO DE
RESIDENCIA
El tiempo revela el resultado de ras serecciones y decisiones. En
una de las primeras consideraciones sobre el tiempo yias formaciones
sociales, Fortes (1964) anotó que los grupos domésticos cambian con
el paso del tiempo. Este desarrollo, esciibe, .s
'...un proceso cícrico. Er grupo doméstico va a través de un cicro de desa-
rrollo o al ciclo de 
-crecimiento 
de un organismo vivo. Er grupo como uni-
dqd de la misma forma, pero sus miembros y las activididei que los unen
van a través de una secuencia regular de cambios durante el'ciclo el cual
culmina en la disorución de Ia unidad originar y su remprazo por unct o
mós unidades del mismo tipo (Fortes I95g: 2).
. 
Mientras los grupos de co-residencia indígena se desarrollan, ros
matrimonios lanzan individuos dentro y fuera de los muntun. Así po-
siciones de rango social son llenadas poi nu.uo, miembros. Al compe-tir los.individuos por tales posiciones, ellos contribuyen al proceso de
organización social dentro del muntun.
Antes de considerarlos aspectos dinámicos de la organización del
muntun, este estudio señalará primero los principios del parentesco de
los Quijos Quichua que sirven para enmariar tal comportamiento.
CONSANGUINIDAD
Para los Quijos euichua el ayllu es principalmente una institu_
c.ión que regula el matrimonio. Miembros-del mismo ayllu son consi-
derados como consanguíneos. Al contrario de otros grupo., puru los
Quijos Quichuas el término ayllu no es nunca extend"ido pará incluiryf*9:r p."líticas o grupos residenciales (Rowe 1946; Zuidema 1974;
Isbell 1974). No hay evidencias que indiquen que individuos clasifica-
dos como miembros del ayllu fueran o i.un iualquier otra cosa que
consanguíneos. siempre que esposos u otros afinesion incluidos en el
uso del término ayllu, el contexto es usualmente un matrimonio o una
ceremonia relacionada con el matrimonio. Durante tales rituales los es-
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posos son considerados como consanguíneos (ayllu ) en contraste con
el recientemente reconocido grupo de afinidad (auya). En esta situa-
ción los esposos se vuelven parte de un grupo consanguíneo "adentro",
contextualmente específico en oposición a un afín "afuera" contextual-
mente específico. Así, incluso cuando el término ayllu es extendido más
allá de sus límites apropiados, el término connota consanguinidad.
Los miembros del ayllu no se ven a sí mismos como descendien-
tes de un ancestro común, a pesar de reconocer vínculos ancestrales
con animales míticos.3 El ayllu es un parentesco personal con exten-
siones bilaterales limitadas que incluye tanto a los consanguíneos pa-
trilaterales como a los matrilaterales. como no es necesaria ni se impti-
ca la interacción directa entre los miembros del ayllu, el ayllu se entien-
de mejor como una categoría social más que como grupo (Keesing
1975:9).
En su más amplia extensión, el concepto de ayllu va desde los
hermanos de la madre, la prole de los hermanos de la madre y los pa-
dres de la madre hasta cualquiera con el mismo apellido que el padre.
La forma de dar los nombres entre los Quijos euichua sigue el mode-
lo español: nombre, apellido del padre, apellido de la madre. No hay
cambio de nombre para la mujer cuando se casa y sus hijos reciben el
apellido de ambos progenitores. Así, |uan Andi Calapucha comparte la
pertenencia del ayllu con todos los otros Andi pero la pertenencia al ay-
llu es extendida por el lado de la madre hasta incluirle a ella misma, sus
hermanos con sus hijos y sus padres. En esta forma, todos los consan-
guíneos patrilaterales y todos los primos cruzados primarios son ayllu
y no pueden ser elegidos para matrimonio. Las figs. 5 y 6 ilustran la ex-
tensión conceptual de los consanguíneos de un individuo y los térmi-
nos apropiados de referencias y de salutación para cada relación.
El diagrama ilustra que los términos de parentesco primarios
(aquellos de la familia nuclear) están exrendidos a través del áyllu. Los
únicos términos que no tienen su origen en la familia nuclear son aque-
llos de los hermanos de los padres (tío, tía, ayllu).
En la interrelación diaria, la mayoría de los miembros del ayllu
no se designan unos a otros con los términos de parentesco.4 pero exis-
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ten unas pocas excepciones. Hermanos y padres son siempre designa-
dos con términos de parentesco. Primos cruzados y paralelos son fre-
cuentemente designados con términos de parentesco. Niños pre-ado-
lescentes son siempre designados como churi o ushushi sin tomar en
cuenta la per_tenencia al ayllu. Los viejos son llamados ya sea rucuyaya
o rucumama5. Los otros raramente se designan uno a otro en términos
de parentesco.
Cuando se referían a un pariente específico, lo hacían en térmi-
nos de su grupo de parentesco más bien que en términos de su clase de
parentesco. Por ejemplo frecuentemente se refieren al rango social de
un individuo diciendo que ellos son quiquin ayllu (consanguíneos cer-
canos) o caru ayllu (consanguíneos distantes).
Quiquin ayllu era usado para indicar los parientes cercanos al in-
dividuo y quiquin era añadido solamente cuando deseaban dar un én-
fasis adicional o intimidad. El término caru ayllu era utilizado para re-
ferirse a parientes con los cuales el vínculo era reconocido o estipulado
pero no necesariamente demostrado. Pocos individuos eran capaces de
recordar vínculos más alla de los ascendientes colaterales en segundo
grado y de sus hijos. Todos los otros eran simplemente caru ayllu.
AFINES
Los términos afinales son diferenciados en dos categorías: I )
aquellos que designan individuos quienes con el matrimonio unieron
dos ayllus y 2) aquellos que designan a miembros de ayllus que están li-
gados por matrimonio a otros que los suyos propios (p.e. afines no vin-
culados). Afines de la segunda categoría se llaman unos a otros con el
término simétrico recíproco de auya. Los afines vinculados llaman y
son llamados por un grupo de términos asimétricos no recíprocos, el
uso de los cuales varía, de acuerdo al sexo, edad relativa y estatus den-
tro de la parentela y los deseos personales del que habla. Cada grupo de
términos de afinidad será considerado en forma separada.
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AUYA
- 
una vez que el matrimonio ha sido arreglado, los padres de ca-
da novio puede referirse o llamarse uno a otro .o-o u.ryu. El término
se extiende a todos miembros de sus respectivos ayllus. Ásí, con excep-
ción de los parientes vinculados, todas las ,,a,, ¡ las ,,i" (en la fig. -Z)
pueden referirse o dirigirse una a la otra como auya sobre bases perma-
nentes. Dentro del contexto de la ceremonia del matrimonio o durun-
te las negociaciones que rodean al matrimonio, el término es extendi-
do frecuente a un mayor número de individuos, incluyendo potencial-
mente a todos los "a" e "i". Aún no siendo miembros del propio ayilu
son incluidos terminológicamente todos los que se involucran activa-
mente en los arreglos matrimoniales.6 Desde el punto de vista de los
miembros dc un ayllu todos individuos que afrontan la ceremonia son
considerados como miembros del ayllu que ellos soportan durante la
ceremonia.
El término recíproco de auya refleja una relación simétrica afec-
tuosa; indica igualdad y respeto mutuo. se oye el término auya frecuen-
temente durante el desarrollo de ceremonias matrimoniales, un perío-
do de tiemp. que puede ir desde unas pocas semanas hasta varios años.
Después de la boda, la relación es asumida enseguida pero rara vez re-
forzada a través del uso del término auya.
MASHA Y CACHUN
Los términos masha y cachun están reservados para la pareja,
hombre ymujer respectivamente, que une dos aylrus. n áir.r"n.L ¿. tu
mayoría de los términos de parentesco, cachun y masha son usados
consistentemente para referencia y para saludar. é. oy.n los términos
frecuentemente en la conversación diaria. Al relatar ru, g.n"ulogíur, lo,
indígenas también indicaban que los términos masha "y chach"un son
usados siempre que son apropiados, habiendo sido empieado, alguna,
veces incluso cuando han sido inapropiados. observanio el uso ¡ a.r-de el punto de vista de las reglas del parentesco formal, el abusole es-
tos términos revela situaciones críticas en las cuales la selección y deci_
sión de utilizar a estos términos muestra la antes mencionada ,.organi-
zación social". Tratando de entender los motivos para tales decisiones
consideramos el uso y el abuso de los términos misha y cachun.
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La definición básica de una cachun es la esposa del hijo. En cam-
bio, un masha es el marido de la hija. Términos como ñuca masha o
ñuca cachun o afirmaciones tales como "cachun me acompañó" por lo
general se refieren a una relación primaria. Más alla de esto, una in-
formación adicional se hace necesaria para identificar a los individuos
en forma precisa. Cualquier cónyuge miembro de un ayllu puede ser
llamado masha o cachun por cualquier miembro del ayllu de su cón-
yuge.
Aquellos llamados ya sea masha o cachun son relegados a la po-
sición inferior de una relación asimétrica. Thl rango social es más no-
table dentro del grupo doméstico. La mujer que se casa y se va a vivir
con el grupo de su esposo, inicialmente es tratada como una foránea
subordinada. Ella realiza numerosas tareas y por lo general es el miem-
bro más ocupado de la casa de su esposo. Se espera que ella llame yaya
a todos los miembros varones del ayllu de su esposo y mama a todas las
mujeres. Tanto los miembros varones como las muieres de la familia de
su esposo le llamarán en cambio cachun (fig. 8).
Cuando los hombres residen o están de visita con la familia de
sus esposas, ellos también llevan a cabo numerosos trabaios caseros:
buscan y cortan leña para la casa de sus esposas y también asisten a
cualquier proyecto de trabajo comunitario iniciado por la familia de
sus esposas (p.e. limpiar la selva para una huerta nueva o ayudar en la
construcción de una nueva casa). Todos los miembros del ayllu de su
esposa llaman al hombre masha. En cambio, él llama a la verdadera
madre y al verdadero padre de su esposa como mama y yaya respecti-
vamente, pero él nunca extiende estos términos a otros miembros del
ayllu de su esposa. La única excepción que encontré fue la de un hom-
bre el cual llamaba mama a la hermana del padre de su esposa. El ha-
cía esto, explicó, porque la verdadera madre de su esposa había muer-
to cuando su hija era todavía niña, de modo que la hermana del viudo
crió a su hija. Consecuentemente, las dos mujeres desarrollaron una re-
lación afectiva de madre-hija. Cuando la joven se casó, su esposo acep-
tó a la madre adoptiva como la verdadera madre de su esposa y le lla-
mó mama. Sin embargo, por lo general, el hombre llama a todos los
miembros del ayllu de su esposa por sus nombres propios (fig. 9).
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USO SELECTIVO DE TERMINOS DE PARENTESCO AFIN:
ORGANIZACION SOCIAL EN PASU URCU
¿Por qué es que las cachun utilizan términos de parentesco afi-
nes recíprocos y los masha no lo hacen? Inicialmente pensé que algu-
nos "cambios" recientes explicaban el fenómeno. Esto es que, de parte
del masha, algunos términos recíprocos "propios" existieron previa-
mente para los miembros del ayllu de su esposa pero estos términos úl-
timamente han caído en desuso. Pero varios ancianos dijeron que la
ausencia de términos recíprocos no era nada nuevo. Por otra parte,
ellos no compartían mi preocupación por la pérdida de conocimiento
de los varones, al menos terminológicamente, de la relación asimétri-
ca. Nadie espera que los mashas respondiesen en forma recíproca con
términos de parentesco.
Por contraste, las mujeres no sólo pueden dirigirse en forma re-
cíproca sino que consistentemente utilizan los términos de mama y ya-
ya en casi todos los contextos apropiados. En efecto, las cachun fre-
cuentemente inician el intercambio. Durante la elaboración de las ge-
nealogías, cuando pregunte a los varones cómo llamaban a mujeres de-
terminadas, ellos frecuentemente respondían: "Ella me llama yaya así
que yo le llamo a ella cachun". Cuando la mujer inicia tales tratamien-
tos o siempre que una mujer extiende términos de parentesco a miem-
bros distantes del ayllu de su esposo, su conducta es tomada como po-
liticay respetuosa. Por ejemplo, a la muerte de una mujer de Pasu Ur-
cu durante el alumbramiento un número extraordinario de gente acu-
dió al velorio. Varias gentes comentaban sobre lo grande de la reunión
y decían que todos hablan venido para demostrar su afecto por esa mu-
jer. Decían que ella había sido muy respetuosa y amigable; ella llamaba
ya sea yaya o mama a todo miembro apropiado del ayllu. Y todos le
llamaban a ella cachun. Al contrario, cuando una mujer no utiliza los
términos recíprocos apropiados dentro del ayllu residencial de su espo-
so, el acto es mirado como un quebrantamiento arrogante de la etique-
ta. Un hombre se quejaba agriamente de la esposa de un hermano me-
nor la cual siempre le llamaba a el (su hermano político) indirectamen-
te como pai (él) o chi (ese) en vez de llamarle yaya.
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Las preferencias en la residencia post-marital, posiblemente ex-
plican la ausencia de términos de parentesco recíproco para el varón.
La residencia virilocal es preferida. Los muntun eran establecidos
usualmente alrededor de un hombre solo o de un grupo de hermanos.
Los hombres esperaban que sus hijos vivieran con ellos y los manten-
gan. De las mujeres en cambio se esperaba que viviesen en el muntun
de su esposo. Como veremos en el próximo capítulo, la expectativa de
una residencia virilocal tenía una expresión simbólica en la ceremonia
del matrimonio: la boda (al contrario de las ceremonias relacionadas
con ella) siempre tenla lugar en la casa del novio, donde la novia era ri-
tualmente absorbida por el ayllu de su esposo.
Dada la pr'eferencia por la residencia virilocal, se entiende por
qué las mujeres se preocupan más por la terminología de afinidad recl-
proca. Y lo que es más importante, la característica polisemántica de
los términos cachun, mama y yaya incluye tanto subordinación como
afecto. Cuando la presencia de una mujer es establecida en el muntun
de su esposo, ocurre un cambio en el énfasis semántico de los términos
de parentesco. Mientras la posición social subordinada de la cachun es
acentuada durante la primera parte de su residencia, un vínculo íntimo
de padres-hija se desarrolla frecuentemente después de que la mujer se
ha establecido en el muntun de su esposo. Al ocurrir esto, el término
cachun gradualmente es señal de afecto más bien que de subordina-
ción. La variabilidad semántica del término masha es menos pronun-
ciada y usualmente sólo denota una distinción jerárquica.
A pesar de la preferencia expresada para una residencia virilocal,
un gran número de varones vive en el grupo de residencia de sus espo-
sas. Existen muchos casos en los que factores económicos y de rango
social no son iguales y la residencia uxorilocal se vuelve preferible o ne-
cesaria. La situación más obvia es la concerniente a los huérfanos. Has-
ta hace poco, epidemias y otras enfermedades cobraron una fuerte tasa
entre los Quijos Quichua. Muchos varones eran huérfanos al momen-
to de su matrimonio. Thles varones por lo general eran residentes de al-
gún muntun, pero las obligaciones a permanecer en este grupo no eran
tan fuertes como lo eran para aquellos que eran hijos de miembros vi-
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vos del muntun. Pero, incluso los no-huérfanos frecuentemente prefie-
ren vivir con sus mujeres. Los hombres frecuentemente contraen ma_trimonio con mujeres cuyo grupo de residencia está centrado alrededorde un yacha poderoso particular. En tales casos eilos prefieren residir
con el grupo de su esposa, particurarmente si er propio pa¿.. i.t no'n-bre o elprincipal yachaj dé su muntun es consiáerudo 
_.no, podero_
:so 
que e]¡achaj principaldel grupo de su esposa. Después de taLs cam-bios residenciales,los padres áer muchachofrecuentemente re siguen ybuscan de residir junto ar yachaj más poderoso, mientras oste-nsibre-
mente siguen a su hijo. ultimamente, la falta de tierra cultivable enáreas densamente pobladas ha impulsado a que ros varones de áreas de
asentamientos más densamente pobladas elijan esposu, y .rrÁr"r.un
residencia en áreas menos densamente pobladas.
Algunos hombres que residen uxorilocalmente, simplemente
T:ltT el rango social subordinado implícito en tal situacidn. otrosindividuos buscan una posición relativaÁente alta en base a sus habili_dades y conocimientos, pero ellos son, a pesar de todo, asigrruJos u un
rango social subordinado terminológicamente. para cambiar esta si_tuación algunos hombres desarroilarrtécnicas para encubri, o á. o,ru
manera modificar su posición dentro de la redie parentesco.
En algunos casos los varones evitan er término masha, incluso
cuando es totalmente apropiado. por ejemplo, uno se caró con una
mujer que había sido criada en la casa del hermano a".u puar.. o"r-pués de su matrimonio, su esposo se volvió amigo .".."no d" los her-
manos clasificatorios de su esposa (ros hijos de los hermanos de su pa-dre). Todos los hombres eran de la misma generación. Ellos cazaban ypescaban juntos y siempre cooperaban en proyectos de trabajo recípro-
cos. Los hermanos de la mujer der cuñadonunca le ilamaban a él mas-ha. F,llos explicaban que, debido al afecto, ellos le ilu-uuun I .tlo. ,u
nomb¡e propio. En forma similar, cuando hay matrimonio'"ntr"
miembros del mismo muntun, no se utiliza 
-u.i,o el término mashaentre compañeros de la misma generación. En ra mayoría de ros casoslos individuos han crecido juntoi y no desean alterar tar retaci¿n, adop-tando términos de parentesco asimétricos.
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CAMBIO DE RANGO SOCIAL
Y EL DESARROLLO DEL GRUPO DOMESTICO
Uno de los mecanismos más comunes y más sutiles que utilizan
los hombres para disimular su rango social de masha se desarrolla
mientras se incrementa el tamaño del muntun. Esta técnica es adopta-
da y aceptada solamente cuando un individuo merece una posición al-
ta dentro del muntun de su esposa. En tales situaciones las observacio-
nes de Fortes (1949,1958), sobre el grupo doméstico, son apropiadas.
El escribe:
El grupo doméstico vq a través de un ciclo de desarrollo análogo al ciclo de
crecimiento de un organismo vivo. El grupo como unidad mantiene la
misma forma, pero sus miembros y las actividades que los unen van a tra-
vés de una secuencia regular de cambios durante el ciclo el cual culmina
en la disolución de lq unidqd original y su remplazo por una o más uni-
dades del mismo tipo (Fortes 1958:2).
En una situación análoga a aquella de los Quijos Quichua,
Maybury-Lewis, (1967: 96 -L04) examina el desarrollo de la autoridad
doméstica entre los indígenas uxorilocales Xavantes de Brasil. May-
bury-Lewis anota que, cuando la cabeza de una familia y representan-
te de un linaje muere, es sucedido por su hijo político de otro linaje, el
gobierno de la familia permanece en manos de un solo linaje solamen-
te por una generación. El desarrollo del ciclo de la unidad doméstica
entre los Quijos Quichua es similar, pero no sigue patrones predecibles.
Esto es debido en gran parte a la presencia de residentes virilocales que
compiten por autoridad con sus parientes políticos. Consecuentemen-
te los mashas adoptan técnicas que les permiten disimular gradual-
mente su posición asimétrica, mientras compiten por posiciones de au-
toridad durante el desarrollo de la unidad doméstica.
El caso de Cutu es ilustrativo. Su madre murió cuando el era un
infante y su padre murió durante su adolescencia temprana. Así que
Cutu vivió con numerosos familiares y en varios muntun antes de su
matrimonio. Cutu al final se casó con Rosa,la hija de Huayusa, el cual
era un excelente cazador y conocedor de la selva.
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Durante su juventud Cutu frecuentemente viajó a la Costa del
Ecuador, donde trabajó temporalmente en plantaciones de banano. El
hablaba bien el español y sabía también cómo actuar y sobrevivir en el
mundo de los blancos. A pesar de sus periódicas ausencias de la selva, él
continuaba siendo un excelente cazador y trabajador en las chacras. Al
no hablar Huayusa ni sus hijos el castellano y al no tener experiencia en
ningún contexto fuera de la selva tropical, la personalidad y habilidades
de Cutu anadían y complementaban las de la familia de su esposa.
Fluayusa y su mujer se dirigían a Cutu como masha y Cutu se di-
rigía a ellos como mama y yaya, Cuchi, el hijo mayor de Huayusa, se re-
fería también a Cutu como masha. Cutu contestaba recíprocamente
con el nombre del hermano de su esposa pero ocasionalmente se diri-
gía a él como huarmituri (hermano de la mujer). La fig. l0 ilustra el
uso de estos términos.
cutu
Fig. 10. Términos de parentesco afín: varón con residencía uxorllocal,
Del punto de vista de la familia de su esposa, Cutu entró al gru-
po como afín y fue designado como tal. Sin embargo, en todos los ma-
trimonios siguientes en el muntun de Hua¡rsa, Cutu adoptó un rango
social diferente. Cuando el hermano menor de la esposa de Cutu se ca-
só con Elena, Cutu le llamaba a ella cachun. Al preguntarle por que lo
hacía, él me explicó que Elena no era su propia cachun pero dijo que él
estaba "siguiendo a su esposa". La fig. I I ilustra esto. Cutu "siguió a su
esposa" en todos los matrimonios siguientes dentro del grupo de resi-
dencia.
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Del punto de vista de aquellos que formaban el muntun antes de
la entrada de cutu, el era foráneo. pero, cuando nuevos miembros fue-
ron incorporados, cutu, terminológicamente, se clasificó a sí mismo
como uno de adentro.
Fig. 11. Manipulación de los términos de parentesco afín:
varón con residencia uxorllocal.
Tal "abuso" de los términos de parentesco es común en los casos
en que un varón con residencia uxorilocal comienza a adquirir un ran-
go social que entra en conflicto con las distinciones jerárquicas prescri-
tas para los afines. Al establecerse como "de adentro" en relación a la
entrada de nuevos afines, individuos tales como cutu ocupan niveles
superiores en una serie de relaciones asimétricas. Aunque los términos
asimétricos de cutu afectaban solamente a una pequeña parte del gru-
po de residencia, la terminología señalaba a todos los otros que él se
consideraba parte de "los de adentro". Esto es, cutu se dirigía a otros
como cachun y masha no tanto para definir el rango social de los otros
sino más bien para anunciar y afirmar una posición deseada por é1. Es-
ta actuación ayuda a cualificar la legitimidad de las posiciones indivi-
duales de autoridad y prestigio. No obstante el todavía tuvo que rela-
cionarse desde su posición inferior con aquellos que formaron desde el
principio el núcleo del grupo de residencia. cutu utilizó otros mecanis-
mos para resolver esta situación.
A mediados de la década de 1970 el muntun de Huayusa estaba
en contacto regular con colonos blancos e instituciones nacionales
ecuatorianas. Por eso cutu fue adquiriendo un rol cadavezmás impor-
tante dentro del grupo mientras desarrollaba estrategias para competir
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con los blancos. En muchas situaciones era cutu en vez de Huayusa o
de su hijo mayor' quien representaba al grupo, en particular cuando el
grupo estaba involucrado con políticas nacionales o autoridades lega-
les. Al crecer el rango social de cutu dentro del muntun, su posición de
masha con respecto a los miembros de más edad del muntun de su es-
posa se volvió algo anómala. Pero como él había comenzado su rela-
ción con ellos como masha, no había modo en que el pudiera ya sea ne-
gar tal posición o simplemente olvidarla.
El único modo de alterar su rango social en relación a los miem-
bros de más edad era subsumir el rol de masha debaio de una relación
más poderosa y significativa. Entre los euijos euichua esto puede ser
realizado a través del parentesco ficticio; ya sean amigos formales o
compadres, constituye el vínculo más fuerte entre individuos. Los tér-
minos amigu (amigo), cumba (compadre) o cumari (comadre) son
utilizados por encima de cualquier otro término de parentesco. La im-
portancla del vínculo es reforzada cosmológicamente a través de la
creencia de que, cuando uno muere y va al cielo, aquellos que dan la
bienvenida a la nueva alma están situados jerárquicamente. primero
vienen los amigos, seguidos por los compadres y las comadres del indi-
viduo; después, los miembros del propio ayllu y finalmente los auyas
del difunto vienen a dar la bienvenida y a abrazar al nuevo miembro.T
La expresión del compadrazgo en la sociedad de los euijos eui_
chua está suficientemente diferenciada de otras formas registradas en
Latinoamérica por lo que merece ser tratada aparte.
COMPADRAZGO
El compadrazgo es la forma más extendida y significativa del pa-
rentesco ficticio en Latinoamérica. El bautismo de un niño en la Iglásia
católica origina un complejo de relaciones que involucra tres in¿ivi-
duos o clases de individuos: el niño, los padres del niño y ros padrinos
del niño. Los padres del niño seleccionan a los padrinos que ripr.s..r-
tarán al niño sosteniéndolo mientras el cura lo bautiza. De estoi padri-
nos se espera que den a sus ahijados regalos ocasionales. En el caso de
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que los verdaderos padres murieran, los compadres asumirían la res-
ponsabilidad del niño. Sin embargo, antropólogos y otros especialistas
han observado que la relación y obligaciones entre padrino y ahijado
son secundarias a la relación entre los padres y los padrinos (Dávila
l97l; Gillin 1945; Mintz y Wolf 195; Paul 1942; Redfield y Villa Rojas,
1934). Mintz y Wolf (1950: 355) escriben:
Mientras Ia costumbre deriva principalmente de la concepción de padri-
nazgo espiritual, en la próctica eI énfasis en Latinoamérica parece estar
centrado más bien en el co-padrinazgo ritual, Ia relación compadre-com-
padre sobrepasa Ia relación padrino-ahijado.
El niño es con frecuencia solamente un símbolo o un motivo pa-
ra juntar a dos grupos de adultos. En efecto, lazos de compadrazgo fre-
cuentemente existen muchas veces sin la presencia de un niño. Grupos
de adultos se vuelven compadres a través del padrinazgo de numerosos
objetos materiales y no materiales: una nueva casa, un carro nuevo e
incluso un nuevo radio transistor.S
En lo tocante a la selección de los compadres, Dávila (1971:399)
escribe: "En forma característica, los padrinos no son pariente's o lo son
en grado distante. El compadrazgo tiene una mayor funcionalidad al
extender los límites de las relaciones diádicas cercanas más allá del cír-
culo de parentesco". Paul (1942:56) sin embargo, anota que el "paren-
tesco ritual puede servir para intensificar relaciones ya establecidas". Al
observar el parentesco ritual en numerosas comunidades indígenas de
América Central, Paul anota que en muchas "instancias el padrinazgo
actúa para fortalecer los lazos de parentesco más bien que para rempla-
zarlos, como generalmente sucede" (Paul t942: 57). Así, Mintz y Wolf
(1950) yWillems (1975) dicen que el compadrazgo funciona ya sea pa-
ra: 1) intensificar relaciones de parentesco ya existentes o 2) para esta-
blecer vínculos donde estos no han existido con anterioridad. Cuando
nuevos vínculos son establecidos, estos pueden ser "horizontales" (p.e.
dentro del mismo nivel socio-económico) o "verticales" (p.e. entre di-
ferentes estratos de una sociedad) (Mintz y Wolf 1950:342).
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Resumiendo brevemente, las características de la mayoría de las
relaciones de compadrazgo son:
l. Los padres del niño (o cualquier objeto o bien que va a ser apadri-
nado) inician la relación mediante la selección de los co-padrinos.
El compadrinazgo tiene lugar durante un evento ritual único, (p.e.
bautismo en la lglesia Católica), teniendo por lo tanto el niño sola-
mente un grupo de co-padres. Los padres no rebautizan a los niños
para adquirir co-padres adicionales. Por consiguiente los padres
pueden seleccionar grupos de compadres solamente según el nume-
ro de hijos que tienen (sin embargo, los padres pueden caer dentro
de otros vínculos al ser seleccionados por otros padres). Este patrón
varía cuando, por ejemplo, un nuevo edificio es apadrinado; este
evento puede dar lugar a la presencia de un gran número de padri-
nos. No obstante, una vez que la ceremonia ha concluido, no se re-
clutan nuevos padrinos.
Los co-padrinos pueden ser o no ser casados entre ellos (Gillin
1945: 108; Paul 1942:53).
La función principal del compadrazgo es ya sea: a) extender lazos
recíprocos íntimos, sean estos horizontales o verticales, más alla del
círculo de parentesco normal y por consiguiente crear grupos de re-
laciones más extensas, o b) en casos más limitados, intensificar re-
laciones de parentesco ya existentes.
El vínculo resultante es fuerte y permanente.
Entre los Quijos Quichua los lazos de compadrazgo son también
fuertes y permanentes. Los individuos participantes son los mismos co-
mo en otras expresiones de la relación: el niño, los padres del niño y
dos padrinos adultos. Los padrinos son generalmente un matrimonio
y pueden ser o no ser parientes. Sin embargo, más alla de estas seme-
janzas, el compadrazgo quijos- quichua es significativamente diferente.
Las diferencias se encuentran en: l) la forma en que el compadrazgo es
iniciado y 2) el número de padrinos que un solo niño puede tener.
4.
5.
De cqzadores a ganaderos
Los que potencialmente pueden ser padrinos piden permiso pa-
ra apadrinar al nino. Los padres pueden iniciar la relación pero lo ha-
cen raramente. Algunos niños no tienen padrinos y otros llegan a tener
seis o más. Esto se debe a que la ceremonia de padrinazgo puede tener
lugar en cualquier momento, en cualquier situación y cualquier núme-
ro de veces. Mientras los primeros co-padres rituales de un niño pue-
den aparecer en la pila bautismal de la Iglesia Católica, numerosos
compadres adicionales pueden apadrinar niño en cualquier época de
su vida. Los padrinazgos adicionales generalmente tienen lugar en ce-
remonias informales y no planificadas (p.e. sin la presencia del sacer-
dote). Los que son protestantes evangélicos, por ejemplo, bautizan a
sus hijos sin la presencia de los co-padres responsables del niño en la
ceremonia. Todas las ceremonias de compadrazgo entre los protestan-
tes tienen lugar en el hogar del individuo sin la mediación de un repre-
sentante de la iglesia. El padrinazgo ritual para cualquier Quijos Qui-
chua puede ser iniciado en cualquier momento de su vida. Un hombre
adquirió la octava pareja de co-padres cuando tenía l8 años y los indí-
genas dicen que uno puede ser padrino incluso cuando el ahijado po-
tencial es un adulto ya casado.
El compadrazgo entre los Quijos-Quichua se torna así diferente
de la mayoría de las otras expresiones de la institución, no en términos
de su funcionamiento (como en la mayorla de los otros sistemas puede
ya sea intensificar relaciones existentes o extender vínculos sociales ver-
ticales u horizontalmente), sino en la forma en cómo el proceso cere-
monial es iniciado y estructurado.
Dávila (I971:400) escribe que "la variación en lo concerniente a
las formas del compadrazgo presumiblemente refleja diferencias en las
culturas indígenas pre-colombinas sobre las cuales el modelo español
fue impuesto". Sin embargo, Wolf y Mintz arguyen que
"...es imposible generalizar sobre la facilidad con la que el sistema ceremo-
nial aborigen pudo acomodarse al nuevo sacramento, así apoyado por Ia
Iglesia. EI más importante resultado social moderno de la ceremonia bau-
tismal en Ia práctica -la creación de una red sociql de lazos de parentesco
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ritual a través del padrinazgo ceremonial- parece deberse más bien a la in-
herente llexibilidad y utilidad de ra institución que a cualquier patrón
preexistente al c,ual el nuevo comprejo posibremente se integró" Motf yMintz 1950: 353-354).
Sin negar que la adaptabilidad der compa drazgo ayuda a explicar
su distribución y persistencia, pienso también qu", io, io meno, en el
caso de los Quijos Quichua, es posible "g.n"rulirui sobre la facilidad
con que las prácticas ceremoniales aborígenes han podido acomodarse
al nuevo sacramento". Aun cuando algunos razos de compadrazgo son
iniciados dentro de la lglesia católica, la única característica imptrtan-
te que la ceremonia de compadrazgo entre los euijos euichua.o-pur-
te con otras formas de compadrazgo, es que todos apadrinan a un ni-
ño. sin embargo todos los estudiosos del compadrazgo han notado que
el objeto apadrinado solamente sirve para iniciar laielación entre dos
grupos de adultos. Quitando al objeto apadrinado en la ceremonia, er
compadrazgo quijos-quichua es estructuralmente idéntico a otra ex-
presión del parentesco ritual dentro de esta sociedad: amistad formal o
amistad ritual.
AMIGU: AMISTAD FORMAL o RITUAL
El amigo formal, amigu es argunas veces llamado ucllarisha ami-
gu (amigo de abrazo) para indicar que el amigo ha sido adquirido a tra-
vés de una ceremonia. Amigus, tanto varones como mujeres, son uni_
dos sin la presencia de.un niño o el acompañamiento áel cónyuge. A
mediados de la década de 1970 había menoi amigus qu" .o-puáres pe-
ro los indígenas explican que antes ellos tenían *u.ht más amigus que
compadres.
Reina (1959) y wolf (1966) analizan dos clases de amistad. Rei-
na llama a una clase "amistad emocional" la cual "produce descanso y
catarsis emocional de las tensiones y presiones producidas por el rol ju-
gado" (wolf 1966: I I ). La otra es "amistad insirumental que tiene uti-
lidad práctica en el mundo de la influencia económica y política; esta
amistad es vista, desde el punto de vista personal, .o-o ún mecanismo
beneficioso" (Reina 1959:44-45). Reina encontró que, dentro de la po-
blación indígena que él estudió,la amistad emocional era más común.
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En las tierras bajas de Sudamérica se han encontrado ambos ti-
pos de amistad. Harner (1972)* escribe sobre la amistad ceremonial
entre los Shuar la cual parece ser más instrumental que emocional.
Amigos (amigri) son socios comerciales que proveen de hospitalidad y
seguridad a sus amigos, mientras estos están en territorio potencial-
mente hostil. "Tales parejas de amigos o de socios comerciales consti-
tuyen la unidad social masculina más fuerte dentro de la misma gene-
ración. Estos socios adquieren obligaciones mutuas entre ellos en un
grado tal que exceden las obligaciones de hermanos" (Harner 1972
l 2s).
Entre los Cubeo de Colombia, Goldman encontró una amistad
ceremonial que era más "emocional". La expectativa que los Cubeo tie-
nen de la amistad es que tenga la cualidad de cariño y privilegio, si no
más alla, entonces al menos igual a una cercana y reconocida relación
de parentesco (Goldman 1963: l3l). Estas amistades eran frecuente-
mente establecidas entre parientes cercanos pero la amistad incluía
también fácilmente relaciones comerciales extensas. Sin embargo,
Goldman insiste que "no son bienes lo que ellos pretenden sino rela-
ciones intensas" (1963: 133).
Los amigos Quijos Quichua se encuentran en alguna parte entre
estos dos extremos. Amigus pueden ser ya sea no-parientes distantes o
miembros del mismo ayllu o muntun. La gente frecuentemente adquie-
re amigus mientras visitan asentamientos distantes. Los hombres solte-
ros también adquieren amigos formales, cuando el compadrazgo hu-
biese sido imposible. Pero la amistad formal no tenía lugar solamente
cuando el compadrazgo era imposible. Muchos individuos iniciaron la
relación después del matrimonio entre miembros del mismo muntun.
Los amigus son adquiridos por lo general en forma espontánea,
o al menos la ceremoniaparecia ser espontánea incluso si una parte ha-
bía estado planeando su pedido por algún tiempo. Los pedidos surgen
frecuentemente durante una fiesta. Hombres y mujeres empiezan a to-
mar y luego solicitan a alguno para ser su amigu. A pesar de la espon-
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taneidad aparente, la ceremonia está estructurada por discursos recí-
procos formales, como los dos sucesos siguientes lo ilustran.
Un hombre de Pasu Urcu estaba visitando a un grupo de amigos
en su asentamiento en la boca del río Villano. Mientras tomaban chi-
cha, uno de los indígenas de Villano inició la ceremonia de amistad for-
mal.
"Nosotros debemos llegar a ser amigu", él decía.
"Sí, nosotros debemos llegar a ser amigu", replicaba el hombre de Pasu
Urcu. Ellos se estrechabqn las mqnos derechas /, poniendo sus palmas en
sus propios pechos, movían las manos hacia atrás y hacia adelante varias
veces.
"Nosotros tomamos fluestros votos con las manos enlazadas", diieron si-
multáneamente,
"Sí, nosotros tomamos nuestros votos con las manos enlazndas", ellos re-
pitieron. Después cada uno abrazó al otro, poniéndole una mano en la ca-
dera y dejando caer Ia otra mano sobre sus hombros. Ellos se abrazaban
varias veces, se estrechaban las manos y repetían el abrazo.
"Ahora, mientras vivamos en este mundo, deberemos querernos mutua-
mente mucho. No deberemos dejar que ninguna palabra mala en contra
del otro salga de nuestras bocas. Después de la muerte, cuando Dios Nues-
tro Padre nos reúna nuevamente, nosotros estaremos juntos en el cielo. Es
mejor hacernos amigos". Luego ellos intercambiaron algunas prendas de
vestir,
Otro hombre habló de una ceremonia de amistad que fue mós corta pero
similar a la anterior. El prímer hombre decía: "Yo quiero volverme tu
amigo, para vivir contigo en amistad. Yo te he conocido como un buen
hombre".
"Yo también te he conocido, Tú eres un muy buen hombre. Entonces yo
quiero volverme tu amigo", dijo el otro.
l.
2.
3.
4.
De cazadores a ganaderos 105
"En este mundo y después cuando nos encontremos en el mundo de la
muerte, nosotros deberemos vivir juntos en paz. Nosotros debemos llegar a
ser amigos. Arrodillándonos juntos, nos abrazamos".
Entonces ellos se abrazaron, cogiéndose con una mano la cadera
y con la otra el hombro. Ellos se acercaron uno al otro varias veces.
cambiaron manos y repitieron el proceso.
La estructura de la ceremonia es tal que:
Puede ser iniciada por cualquiera. El compadrazgo quijos-quichua
parangona esto al permitir ya sea a los padres o a los compadres el
iniciar la ceremonia.
Puede ser iniciada en cualquier tiempo. Tanto amigus como compa-
dres pueden ser adquiridos siempre que una de las partes quiera ini-
ciar la relación.
La ceremonia puede tener lugar en cualquier lado. No existe una lo-
calidad o asentamiento ritual "propio" para adquirir ya sea compa-
dres o amigus.
Amigus pueden ser ya sea no-parientes de llactas distantes o parien-
tes co-residentes. El compadrazgo extrae sus miembros de la misma
variedad de individuos.
Tales semejanzas estructurales entre el compadrazgo y la amistad
ceremonial indican que el primero probablemente se desarrolló a par-
tir del segundo, o al menos ellos coexistieron como instituciones indí-
genas. Considerando la variedad de individuos que participan en tales
relaciones, parece también que la función principal del parentesco ri-
tual fue no solamente ampliar los horizontes sociales sino también al-
terar el medio ambiente social existente, al añadir una dimensión más
profunda a lazos de parentesco ya existentes.
Los estudios sobre compadrazgo, mientras reconocen que el pa-
rentesco ficticio puede intensificar lazos de parentesco ya existentes,
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por lo general se han centrado en las características del parentesco fic-
ticio que hacen que este mecanismo pueda atravesar distintas clases so-
ciales (p.e. la iniciación de relaciones, ya sea verticales u horizontales,
donde no han existido anteriormente). uno de los estudios que consi-
dera el aspecto intensificante del parentesco ficticio es chan Kom: A
Maya village (Redfield y villa Rojas 1934). sin embargo, Redfield y Vi-
lla Rojas escriben que en chan Kom el parentesco ficticio es siempre se-
cundario en relación al parentesco verdadero.
Es común que un hombre solicite a su padre o a su hermano ma_
yor para que actúe como padrino de su hijo y en tales casos los térmi-
nos ordinarios de parentesco no son sustituidos por el término "com-
padre'i un hombre es primero el padre o el hermano, y soramente des-
pués el padrino de un niño (Redfield y Villa Roja 1934).
Por contraste, en Pasu Urcu, los lazos de compadrazgo no sola_
mente intensifican lazos de parentesco ya existentes sino que frecuen-
temente los superan.
SUMARIO
Existe un patrón que motiva estos comportamientos. Este cae
dentro del esfuerzo de los individuos para incorporarse ellos mismos
dentro de muntun particulares siguientemente establecer rangos socia-
les apropiados para sí mismos dentro del grupo de residencia. y esto
revela la naturaleza y la importancia del muntun.
Si la residencia virilocal fuese una regla inviolable o por otra par-
te un fenómeno consistente, el muntun podría ser ya sea un grupo de
parentesco localizado o un grupo local basado en el parentesco. En au-
sencia de la elección de la residencia los miembros varones de un ayllu
y los miembros varones del muntun deberían formar el mismo grupo;
las mujeres deberían ser las únicas que se movilizan. pero el heiho de
que muchos indígenas varones opten por la residencia uxorilocal y de-
sarrollen mecanismos complejos para eliminar la posición subordina-
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da inherente a la residencia uxorilocal, indica que ellos están tan preo-
cupados por su residencia como lo están por su parentesco.
Goodenough (1970: 49) y Leach (1961b) han notado que los an-
tropólogos frecuentemente se equivocan al distinguir entre grupos ba-
sados en lazos de parentesco y grupos basados en lazos de residencia.
Desde el punto de vista de la organización social la distinción es bási-
ca. En grupos de parentesco localizados, lazos de parentesco unen al
grupo. En grupos locales basados en el parentesco, la pertenencia está
dada por otros factores (p.e. acceso a la propiedad, proximidad al agua,
etc.). Leach (l96lb) escribe que tales factores materiales sobrepasan
siempre el valor de los lazos de parentesco. Entre los Quijos Quichua,
el parentesco y el ayllu sirven como idiomas para ordenar posiciones e
incentivar los lazos dentro de una red social. Ellos proveen el marco pa-
ra una acción eftcaz, Pero el muntun provee la base económica esencial
(tierra para la horticultura, territorio para la caza y derechos para la
pesca) y un conjunto existente de vínculos sociales estratégicos. Por ta-
les razones el grupo de residencia es la principal unidad organizativa de
la sociedad de los Quijos Quichua y es también el punto sobre el que la
mayoría de los indígenas concentran esfuerzos para ordenar su posi-
ción en el espacio social.
Este capítulo ha ilustrado el interés individual en lo concernien-
te a la pertenencia al muntun y al rango social mediante la observación
de la utilización de los términos de parentesco reales y ficticios. El si-
guiente capítulo demuestra que intereses individuales similares apare-
cen en la conducta ceremonial entre los Quijos Quichua.
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NOTAS
Los muntun pueden ser tanrbién llamados en referencia a un accidente geográfico impor-
tante, cercano al asentamiento. Esto incluye montañas, ríos, arroyos o lagunas en el río.
El sufijo 
-paj se utiliza solamente después de consonantes mudas. Después de y consonan-
tes sonoras se utiliza 
-bai. No se utiliza sufijo posesivo después de vocales (p.e. pablo churi,
María Ushushi).
Ver el capítulo 6.
Esto es verdad más para los varones que para mujeres las cuales frecuentemente se llaman
un¡ a h otra ñaña (hermana).
Más especifícamente, uno es considerado como "rucu" cuando su primer bisnieto (SSS) tie-
ne aproximadamente seis años de edad. Asumiendo que el hijo mayor se case a los quince
años y tenga su primer hijo a los dieciséis, la edad mínima para un Rucuyaya es cincuenta y
cuatro años. Las mujeres, al casarse a edad más temprana (12 o l3 años de edad) tendrán
un mínimo de cuarenta y ocho años de edad antes de llegar a ser Rucumamas.
Esto no incluye el parinu, marina y cumpañas. Ver el capítulo siguiente.
Redfield y Villa Rojas han encontrado conceptos similares entre los Mayas de Yucatán. Ellos
escribieron: "Es muy común para los padres el solicitar a cualquiera de las parejas de sus pro-
pios padres para actuar como padrinos de bautismo para el primero o segundo hijo. La gen-
te vieja dice que solamente si uno es compadre con su padre y su madre podrl alguna vez
encontrarse con ellos en la eternidad (Gloria*)" (Redñeld y Villa Rojas 1934:99).
Gillin (1945: 105) anota catorce tipos de compadres en Moche, Perú. Cuatro de ellos apa-
drinan objetos más bien que personas.
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CAPITULO IV
EL RITUAL
COMO ESTRUCTURA Y PROCESO
En la sociedad actual de los Quijos Quichua, las principales ce-
remonias se realizan con relación al matrimonio. Tres eventos formales
-la tapuna (la petición de la mano), la pactachina (el cumplimiento de
las obligaciones), y la bura (la boda)- constituyen un proceso largo du-
rante el cual un grupo adquiere una esposa para uno de sus miembros
varones. La secuencia ceremonial dramatiza los esfuerzos realizados
por la familia del novio (a quien se conoce colectivamente como (cari
parti) para impresionar y demostrar respeto por la familia de la novia
(conocida colectivamente como huarmi parti). Si los pretendientes tie-
nen éxito, las ceremonias culminan durante la bura, cuando la novia se
incorpora física y simbólicamente al grupo familiar del novio, Como
ceremonias tradicionales estilizadas, son dramas culturales permanen-
tes que enfatizan la reciprocidad y la formación de alianzas; dos ayllus
se unen: cuatro muntun ya existentes se entrelazan, y se forma un nue-
vo parentesco.
El exégesis nativo de las ceremonias matrimoniales, cuando la
secuencia es vista como un fenómeno cultural, se concentra en las ac-
tuaciones dramáticas y ordenadas en las que se combina música, bailes
e indumentaria para establecer ideas de orden social y reciprocidad
equilibrada.
ll0 El rituql como estructura y proceso
En cambio, cuando los Quijos euichua relatan ceremonias espe-
cíficas 
-tapunas, pactachinas y buras a las que han asistido- poco se
menciona de la estructura ritual. su descripción enfoca con particula-
ridad el comportamiento del padre de la novia, el huarmi yaya. A pe-
sar de que su actuación está enmarcada y restringida por la estructura
ritual, él dirige creativamente las actividades más críticas de cada cere-
monia. En tales casos, sus opciones y las decisiones que toma, se extien-
den más allá del contexto ritual para adentrarse en la vida social coti-
diana. Por lo tanto, la secuencia ceremonial es análoga al sistema de pa-
rentesco; así como el proceso de organización social teje un patrón cal-
culado dentro del marco de la estructura social, el proceso riiual expre-
sa formas únicas dentro de una estructura ritual ya establecida. Esta
analogía no es mera coincidencia ya que en muchas instancias las deci-
siones del huarmi yaya también reflejan la primacía del muntun y del
interés por la posición que se ocupa, o espera ocupar, dentro de este
grupo local. Antes de considerar los aspectos dinámicos de la actuación
ritual, se delineará la estructura que los enmarca.
TAPUNA
Al tapuna se lo conoce también como maqui churana el apretón
de manos porque un apretón da por terminada la ceremonia. peio mu-
cho antes del apretón de manos, la familia del novio ha estado buscan-
do a la posible novia. Después de esta elección y antes de que la fami-
lia del novio se comprometa con una petición formal, con frecuencia
hacen pruebas para averiguar la actitud de la familia de ra novia. por
ejemplo, muchas veces los vecinos y los amigos mencionan que cierta
familia está considerando hacer una petición de matrimonio. si los pa-
dres de la joven responden favorablemente se organiza una tapuna.
La petición formal se hace en casa de la joven. Los padres del jo-
ven pueden efectuar una ceremonia, pero es más común que interme-
diarios hablen por ellos. En este punto, los intermediarios ayudan a eli-
minar la vergüenza de un posible rechazo cara a cara. Más importante
aún, es el hecho de que, utilizando intermediarios, los padres del novio
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pueden elegir a representantes persuasivos y determinados. Frecuente-
mente se seleccionan a poderosos yachaj; porque la petición de un ya-
chaj usualmente garantiza la aceptación de la familia de la novia, ya sea
por miedo a los maleficios, si se niega, o por un deseo de aliarse con
otro grupo que es asistido por un yachaj poderoso. Los mediadores,
que son usualmente un hombre y su esposa, a menudo se convierten en
los auspiciantes de los rituales de toda la secuencia ceremonial. El aus-
piciante hombre llamado parinu, y marinu la auspiciante mujer, de-
sempeñan numerosas funciones importantes a lo largo del proceso ri-
tual que lleva al matrimonio.
EI día de la tapuna quienes solicitan llegan a la casa de la posible
novia al anochecer, cuando es más seguro que la familia esté en casa.
Arrodillándose afuera de la entrada, explican el porqué de su visita y
piden permiso para entrar. Si su visita es inesperada posiblemente ten-
drán que hablar por una hora o más antes de ser invitados a entrar en
la casa. Ellos saben que deben insistir y ser persistentes aunque haya un
rechazo inicial porque una invitación a entrar en la casa indica acepta-
ción aunque tentativa del casamiento.
Una vez dentro de la casa, los visitantes ofrecen regalos de ropa,
alimentos y bebidas.2 Mientras comen y beben, las dos familias pasan
casi toda la noche discutiendo sobre los méritos del joven y su familia.
Si las negociaciones tienen éxito, se fija una fecha tentativa para
la pactachina que es la segunda etapa de la secuencia ceremonial.
Muchas veces la familia de la novia ha indicado informalmente
que aceptarían el pedido.En 1974, asistí a una tapuna en que ambas fa-
milias habían discutido previamente sobre el matrimonio y por eso no
había miedo alguno de que el pretendiente fuera rechazado en la puer-
ta. Sin embargo,la petición todavía, requería de negociaciones forma-
les. En este caso,la futura novia había recibido el año anterior una pro-
puesta de matrimonio, pero este pretendiente había perdido interés y
los planes matrimoniales se habían venido abajo. Cuando la segunda
familia comenzó sus negociaciones, la familia inicial renovó su interés
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y reclamó sus derechos sobre la joven. A pesar de que los padres de lajoven habían sido ofendidos por el pretendiente otiginal, por lo que
nunca lo hubieran considerado, ellos utilizaron las dos ofertás para exi-
gir mas favores de la futura familia del segundo novio. En consecuen-
cia, la tapuna fue un evento grande, que contó con 30 ó 40 invitados de
la familia de la novia.
Los invitados acudieron a la casa del huarmi parti a media ma-
ñana donde se sentaron, conversaron, bebieron alcohol de caña y chi-
cha de yuca. Mientras tanto los del cari parti preparaban la comida en
una pequeña cocina adyacente a la casa principal. De repente, el peso
de 40 adultos invitados hizo que la plataforma del piso dL la casa en la
que estaban sentados comenzara a derrumbarse, haciendo que los in-
vitados salieran asustados. Luego de arreglar el piso y de reinitalar a los
invitados, entraron los padres del novio.
Enrique, el padre del novio, se acercó a forge, padre de la novia
y se acuclilló frente a é1. La bulliciosa concurrencia se calló. Enrique dio
inicio a su petición formal. casi canturreando explicó que esiaba al
tanto del problema de forge con el pretendiente anterior y le aseguró
que no le pasaría lo mismo otra vez. Luego exaltó las virtudes de su hi-jo, diciendo que era bien educado y muy trabajador.
Entonces habló forge. Dijo que sabía que el joven eran un buen
trabajador y que probablemente no maltrataría a su esposa. pero acla-
ró que le preocupaba que esta familia terminara con los esponsales co-
mo lo había hecho la familia anterior. Entonces interrumpió la esposa
de forge y simultáneamente la pareja repitió sus dudas. Eniique, por su
parte, insistió en que el matrimonio ocurriría, ya que su familia siem-
pre había cumplido con su palabra. se levantó y caminó hacia la espo-
sa de forge y se acuclilló frente a ella. Mientras él hacía eso, su esposa
ocupó el lugar que Enrique dejó frente a forge, y repitió la petición for-
mal. A continuación Enrique hizo la petición frente al hermano mayor
de la novia, del abuelo materno, de la abuela materna (ros abuelos pa-
ternos estaban muertos), del tío paterno mayor, del tío materno mayor,
de la tía materna mayor (el padre no tenla hermanas vivas) y de los pa-
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drinos de bautismo.3 La esposa de Enrique y su hijo, el novio, siguie-
ron la misma secuencia y a veces habían tres discursos rituales simultá-
neos. Cuando todos los parientes más importantes habían sido consul-
tados, la familia del novio sirvió una sopa de pollo con grandes presas,
yuca hervida y plátanos. Cuando todos terminaron de comer, Enrique
le dio a forge dos cajas de "colas", cincuenta o sesenta panes pequeños
y una bolsa grande de caramelos. Entonces forge se dirigió a su familia
inmediata, mientras ellos distribuían los artículos entre los invitados.
Poco tiempo después,la mayorla de los invitados fueron a casa, mien-
tras Enrique; su esposa e hijo, se quedaron para discutir los planes pa-
ra la pactachina.
PACTACHINA
La preparación para la pactachina se inicia con un viaje largo de
caceria, organizado por la familia del novio. Los anfitriones se dedican
ala caza y a la pesca en el bosque, hasta que reúnen suficiente cantidad
de carnes y pescado para la fiesta. Cuando retornan y la carne se ahu-
ma, los hombres de la familia del novio viajan hasta el poblado más
cercano, para comprar otros artículos. Las mujeres se quedan en casa y
preparan grandes cantidades de chicha de yuca. Cuando todo está listo
para la fiesta, los anfitriones piden a los padrinos que anuncien el even.
to a la familia de la novia, quien a su vez invita a todos sus allegados.
En el día señalado, los invitados se reúnen en casa de la novia.
Los padres del novio y sus ayudantes se reúnen en una casa cercana.
Entre los ayudantes consta un tucadur que es violinista y un virsidur,
una combinación de tamborista y cantante, quienes actúan con sus
cánticos durante toda la ceremonia. Thnto el tucadur como el virsidur
son seleccionados e invitados por el parinu. La familia del novio selec-
ciona a otra pareja de casados conocida como cumpaña,para que co-
labore y acompañe al parinu y marinu.
Durante la ceremonia el parinu, la marinu, y los cumpaña llevan
puestos trajes que muchas veces han sido prestados por el yachaj local.
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EI cumpaña varón se viste con una pieza de tela de algodón blanco rec-
tangular que tiene una abertura en el centro para introducir la cabeza;
de largo llega hasta la cintura. A pesar de tener un fuerte parecido al
poncho serrano llamado ruana,los euijos euichua lo llaman cushma,
un termino que se aplica a un traje mucho más largo que usan varios
grupos de las selvas tropicales, incluyendo a los cofán y siona-Secoya
del oriente ecuatoriano. La cumpaña femenina lleva una chalina sobre
los hombros, la misma que amarra o sujeta adelante. No importa cual
sea la hechura de esta indumentaria, se la considera de color Llanco. La
marinu vestirá algo similar a la cumpaña femenina o con una chalina
de color rojo y blanco. (Más que una razón con significado simbólico
lo que determina que ella lleve es la disponibilidad de la tela). se dice
que el parinu siempre usa una cushma blanca debajo de otra de color
rojo, o combinando el blanco en el rajo. A veces lleva una cruz pen-
diente del cuello, o cosida en la parte superior de la cushma. Ambos va-
rones llevan sombreros. De preferencia se usan aquellos de felpa oscu-
ra, como los que se usan en la Sierra.
cuando los integrantes del cari parti se han reunido en la casa
del novio, el parinu inicia la ceremonia. El virsidur, acompañado del
tucadur, comienzan a cantar; su canción establece el ambiente propi-
cio, explica el evento a realizarse, e informa a los participantes cómo
deben comportarse. El parinu, la marinu y los cumpanas se mueven
hacia el centro de la casa y forman dos hileras, una para hombres y otra
para mujeres. El parinu está frenteia su esposa y el cumpaña hombre se
para a la izquierda del padrino, frente a la cumpaña mujer. Luego los
hombres se mueven hacia adelante dando un paso corto, mientras las
mujeres se mueven hacia atrás. Después de cinco o seis pasos los hom-
bres comienzan a retroceder y las mujeres se mueven haiia ellos. su pa-
so se va marcando gradualmente al ritmo del golpe del tambor. Des-
pués de varias veces de ir hacia adelante y hacia atrás, los hombres se
quitan sus sombreros, los mueven en forma circular sobre sus cabezas,
piden a los presentes permiso para continuar bailando y entonces in-
vierten las posiciones con las mujeres, quienes reciben los sombreros
para ponérselos. Repiten el baile y luego los hombres recobran sus
sombreros y piden permiso para continuar con el evento.
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En ese momento, el padrino hace intervenir al virsidur en el bai-
le y éste, aún tocando el tambor, baila entre los dos hombres. Enronces
la marinu y la cumpaña mujer hacen que la esposa del tamborero tam-
bién baile opuesta a su esposo y entre las dos mujeres. Ellos repiten el
baile anterior varias veces y entonces los padrinos anuncian que es ho-
ra de partir. Seguidos por los músicos, el parinu, líder del grüpo, lleva
a todos hasta la casa de la novia donde los invitados han ido ilegando
poco a poco, y han permanecido charlando hasta el ingreso de los an-
fitriones.s
El cari parti llega chillando y gritando. Conducidos por el padri-
no, que grita, pidiendo permiso para acercarse a la casa, los músicos co-
mienzan a tocar fuera de la casa. Frente a ellos el parinu, la marinu y
los cumpañas bailan como antes. Después de varios bailes piden per-
miso para entrar en la casa. Al ingresar se van colocando en círculo y
gritan pidiendo permiso y saludan con el término auya a todos los in-
vitados. Los invitados responden verbal y afirmativamente. y el baile
comienza dentro de la casa.
Mientras tanto, los miembros del cari parti acomodan un área
para la cocina y empiezan a preparar la comida. Los hombres y muje-
res jóvenes del cari parti, hacen circular la chicha. El padrino baila
constantemente y mantiene un diálogo con sus invitados. Mientras
más alegría y actividad genera el padrino, más festivo y más simpático
se considera el evento. Después de bailar por cerca de 30 minutos, los
bailarines hacen un alto y piden permiso para comenzar el festín.
Como primer punto, se extienden unas hojas de plátano para
que sirvan como área para comer. se las cubre con yuca y plátanos, Re-
cipientes de sopa suculenta comienzan a circular. El padre de la novia
revisa cada recipiente para asegurarse que sus invitados reciban buenas
porciones. Después de consumir los alimentos el virsidur comienza a
cantar nuevamente. Esta vez canta a los cari parti invitándolos a bailar.
Mientras el canta, la marinu y la cumpaña van entre los invitados, pi-
diéndoles que bailen, o simplemente forzando a los avergonzados, lle-
vándoles al área de baile. Se forman hileras de hombres y de mujeres,
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en las que intervienen de.6 a 8 personas sujetándose de los hombros. El
parinu es el líder del baile por l5 ó 20 minutos. Luego alienta alhuar-
mi parti para que salga a bailar. cuando ambos grupor ha4 terminado
de bailar los aspectos formales de la ceremonia ie consideran finaliza-
dos. Todos se sientan a hablar y continúan bebiendo toda la noche. pa-
ra entonces, el ambiente de comunidad y amistad que hasta ahora se ha
roto con unas pocas quejas rituales estilizadas del huarmi parti, puede
ser fácilmente destruido, debido a que viejas animosidades salen al ex-
terior, surgiendo otras, que llevan a violentas peleas de puños.
A través de la ceremonia ni la novia, niel novio, tienen un papel
muy activo. si la novia está presente, la tienen recluida, lejos del área ce-
remonial. En cambio' el novio puede estar presente, pero sóro para
ayudar a servir la comida y la bebida. El novioy la novia deben esperar
hasta la boda para integrarse a la ceremonia de matrimonio.
BURA
cuando el cari parti ha acumulado suficiente yvca y dinero en
efectivo para adquirir los condimentos que servirán paru úomenajear
adecuadamente a la familia del novio, r. pr.pu.u parala boda. Al igual
que en la pactachina, la família del novio primeramente tiene que acu-
mular carne de monte y comprar otros artículos adicionales. Entonces
el parinu informa a la familia de la novia que el cari parti está listo pa-
ra el bura. Al contrario de las ceremonias previas, la bura se lleva a ca-
bo en la casa de la familia del novio. El huarmi yaya determina la fecha
de la boda después de considerar cuanto tiempo tomará el dar aviso a
los invitados, reunirlos e ir a la casa del novio para la ceremonia.
. . 
o..roués que el parinu invita al fruarmi parti, él reúne la ropa del
ritual e invita a los músicos. El día de la boda, el baile da inicio antes
que el huarmi parti llegue a la ceremonia. para este evento, el novio
ocupa el lugar de baile que anteriormente se asignaba al virsidur y bai-
la en posición opuesta a la esposa del virsidur.
De cazadores a ganaderos
Durante el bura, tanto el parinu, como la marinu y los cumpa-
ña se visten de la misma manera que para la pactachina.
La esposa del virsidur lleva una chalina roja. El novio, al igual
que el parinu, lleva puesta una cushma blanca cubierta por otra de co-
lor rojo. Además un sombrero que tiene una banda roja, llamado el lis-
tun, que cae por su espalda.
El baile continúa hasta que llega el huarmi parti. Se supone que
todos entran en grupo, caminando en una sola fila hacia la casa donde
el novio baila a vista de todos. Al ingresar a la casa, el padrino detiene
el baile, se acerca a los invitados y los saluda afectuosamente. Otros
miembros del cari parti los saludan y les dan chicha y aguardiente.
Continúan bailando por cerca de 30 minutos y entonces el virsi-
dur empieza a cantar, dirigiéndose a la familia de la novia. En primer
lugar, pide permiso para vestir y preparar a la novia para el baile. Lue-
go la marinu y la cumpaña la llevan a un lado para darle ropa nueva
(que no tiene color ni estilo específico). Pero sobre el vestido nuevo ella
usa una chalina roja amarrada sobre la cabeza. Dicen que la chalina va
sobre la cabeza para ocultar la vergüenza visible en su rostro. Cruzan-
do su cabeza lleva puesta una cinta larga, de color rojo, en forma de
trenza, parecida a la que lleva el novio.
Mientras continúa el ritual del vestuario, el parinu y el cumpaña
permanecen de pie en el área de baile, donde paciente y amablemente
escuchan los reclamos críticos que a última hora hacen los miembros
del huarmi parti. Al mismo, tiempo, el tucadur, que continúa tocan-
do el violín, se acerca hasta la novia. El asevera que la música sirve pa-
ra hechizarla, ya que muchas veces ella se encuentra temerosa y dudo-
sa de bailar. Cuando finalmente ella ocupa su lugar entre la marinu y la
cumpaña, la esposa del violinista se aleja y las otras dos mujeres colo-
can sus brazos alrededor del novio y el baile comienza, pareciendo mu-
chas veces incómodo todo el evento para el novio y la novia. Después
de varios compases de baile, se hace un alto y se considera que la pare-
ja está casada.
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cuando el baile termina, el cari parti dirigido por el huarmi ya-
ya, distribuye comida, siguiendo el mismo patrón qu" puru la pactachi-
na. Pero como complemento a la sopa, cada invitado recibe unu por-
ción de carne; comerá más tarde, o la guardaráparalos ancianos que
no pudieron asistir a la boda. Después de la fiesta, los miembros del
huarmi y cari parti bailan, como lo hicieron en la pactachina, a menu-
do compitiendo entre ellos para ver quien puede tener los mejores bai-
larines. Los aspectos formales de la boda terminan cuando ambos gru-
pos finalizan el baile.
En la mayorla de bodas, es en este punto que se incluyen las ad-
vertencias formales para la novia y el novio por parte de algún ancia-
no. Se aconseja al novio cómo debe tratar asu esposa (por ejemplo no
maltratarla físicamente) y se lo estimula a que trabaje siempre, para
proveer a su esposa. A la novia se le dice que sea una buena trabajado-
ra y esposa fiel. Estos discursos se llevan a cabo fuera del arca de baile,
pero siguen siendo eventos públicos, que atraen a grandes grupos. Los
consejos deben ser de mucho peso para la pareja; aquelloi qu. .t.u-
chan los discursos lo hacen con mucho cuidado, y los recuerdan para
comentarlos más tarde.
De una manera informal, el baile, la bebida y la discusión conti-
núan durante toda la noche. Para entonces ya no es necesario el esfuer-
zo demostrado por la familia del novio por mantener ra sobriedad y
por aceptar el abuso ritual. como en la pactachina el fin de la ceremo-
nia formal significa el comienzo de disputas que frecuentemente llevan
a la pelea de puños. sin embargo, raramente se ve interrumpida la es-
tructura formal.
SIMBOLISMO RITUAL:
EL SIGNIFICADO DE LAS CEREMONIAS MATRIMONIATES
Los dramas más visibles de la secuencia ceremonial los realiza el
cari parti. como contraste, los huarmi parti son receptores pasivos o,
a lo sumo, suaves críticos de las actuaciones. Durante la maqui chura-
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na, los padres del novio presentan sus regalos y expresan humildad an-
te la familia de la novia. Esta ceremonia la realiza solamente una pare-
ja de casados que habla con otra pareja sobre sus respectivos hijos. La
pactachina que viene luego es una metáfora que dramatiza en forma
más grande las ideas y sentimientos expresados en el maqui churana
mientras se lleva el pedido de alianza y de reciprocidad mutua al nivel
de dos ayllus,la pactachina sin embargo no hace más que duplicar la
estructura y los sentimientos de la tapuna. Como una fase intermedia
en la secuencia, se inicia además un patrón rítmico de interacción y
conjunción que permanece insatisfecho hasta la culminación el día de
la bura cuando la secuencia ceremonial finaliza. Como líneas de músi-
ca polifónica, Ias ideas y las emociones expresadas en la pactachina y en
la bura son reiteradas en varias y diferentes voces complementarias. Es-
tas "voces" aparecen en formas visuales y verbales y en actas de gesticu-
lación y situación.
IMAGENES VISUALES: COLOR Y VESTIMENTA
La vestimenta demuestra visualmente la oposición y el balance
inherente a la reciprocidad. El contraste básico lo presentan el color ro-
jo y el blanco, representando respectivamente el huarmi parti y cari
parti.6
Tanto el cumpaña hombre como la mujer son miembros del
grupo del novio, ellos ayudan y sostienen a los padrinos ¡ como tales,
son indiscutiblemente representantes del cari parti. Por lo tanto, se vis-
ten íntegramente de blanco, el hombre con su cushma y la mujer con
su chalina. La marinu tiene un papel diferente; ella actúa como inter-
mediaria entre los dos ayllus, al acompañar a su esposo, el parinu en
sus viajes a la casa de la familia de la novia, y en general colaborando
en lo que sea, para que las ceremonias se desarrollen sin ningún tropie-
zo. Sin embargo ella es usualmente menos activa o visible que su espo-
so. Algunos dicen que ella debería llevar puesta una chalina color rojo
con blanco moteado, la que parece representar la alianza entre el huar-
mi parti y el cari parti. Otros dicen que debería ser blanco puro. En al-
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gunas ceremonias he observado marinus que llevan puesta una varie-
dad de indumentaria, desde un blanco puro a un rojo y blanco motea-
do ya que su posición no es tan crítica como la de su contraparte. Tal
inconsistencia se puede entender como falta de preocupación con res-
pecto al papel que ella desempeña.
como contraste, el parinu, vestido con una cushma blanca cu-
bierta por otra, ya sea de color rojo, o rojo y blanco moteado, es con_
sistentemente intermedio. El es el vínculo práctico y ritual entre los ay-
llus que se unen en la boda. su viaje y las gestiones realizadas hacen po-
sible la unión de los dos grupos. Se dice que su habilidad personal con-
trola el ritmo y el ambiente de la ceremonia y por lo tanto determina
sus resultados. Su atuendo refleja su vínculo de unión. Bajo todo eso, él
es un miembro del cari parti y lleva puesto una chalina blanca. Duran-
te la ceremonia el cubre el blanco con el rojo y se puede identificar con
cualquier grupo.
Mientras el padrino es sólo un intermediario en el contexto ce-
remonial' el novio funcionará como intermediario dentro de un cam-
po más amplio y por un mayor período de tiempo. por nacimiento es
un miembro del cari parti. Mediante el matrimonio él se convierte en
un masha para el huarmi parti y por lo tanto es un miembro de este
grupo también, así pues al igual que el parinu el viste el roio sobre el
color blanco
Mientras la novia baila ante la presencia de su aflu, es sin duda
miembro del huarmi parti. viste de rojo, lo que es más, su traie indica
que la ceremonia se realiza para el huarmi parti. como cachun, que es
para, el cari parti su posición será probablemente determinada por la
residencia virilocal. Por lo tanto ella es un intermediario como lo es su
esposo. si el punto de vista del cari parti domina la ceremonia, la no-
via sería el personaje más apropiado para vestir tonos intermedios.
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SIMBOLISMO GESTICULADO: EL BAILE
El baile reformula y repite el mensaje ya comunicado a través de
la indumentaria. El parinu, la marinu y los cumpañas, en primer lu-
gar preparan a los invitados, pidiendo permiso para entrar y explican-
do el propósito de su visita. Luego ejecutan un baile que dramatizabre-
vemente el resultado exitoso de sus esfuerzos. El baile que consiste en
un movimiento de atrás para adelante de dos hileras opuestas, una de
hombres y otra de mujeres, y que va apurando el paso que marca rít-
micamente el violinista y el tamborero, es un drama sexual que signifi-
ca dos cosas: el coito ritual de una pareja de recién casados y la conjun-
ción de dos ayllus.
EI baile también expresa la disposición de ánimo de los ayllus
que participan en la boda. Después del festín, el parinu pide a los invi-
tados que bailen, pues al bailar los invitados indican su aceptación del
matrimonio. Al mismo tiempo, ejecutando bailes separados dcl coito
ritual ambos grupos reafirman su autonomía.
Durante la pactachina la nueva conjunción queda aún insatisfe-
cha e inconclusa. Los bailarines (miembros mayores y estables de la co-
munidad) solamente anuncian el dinámico baile de la bura. El día de
la boda toda la ejecución se repite y se enfatiza nuevamente, con signi-
ficantes modificaciones. En este punto el baile no es ya una demostra-
ción sino un proceso. El novio da inicio al evento bailando solo. La no-
via entonces, ingresa al baile con toda la vacilación, la tensión y la eu-
foria del primer encuentro, colocándose en posición opuesta al novio.
Cuando ella representa el papel de esposa, es cuando se incorpora al
grupo de parientes de su marido.
LA UBICACION Y Et SIMBOTISMO:
UN SITIO PARA CADA CEREMONIA
El orden de los eventos en la secuencia ceremonial también ilus-
tra la incorporación de la novia al grupo familiar del esposo. Thnto el
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maqui churana como la pactachina se llevan a cabo en casa cle la no-
via y ambas ceremonias dramatizan los esfuerzos de la familia del no-
vio por complacer a los parientes de la novia. No se menciona siquiera
que la novia abandone su hogar natal. La bura, ceremonia durante la
cual la novia pasa a formar parte de la familia del novio, se realiza en la
casa natal del novio y por lo tanto significa el cambio de residencia de
la novia.
SIMBOLISMO VERBAL: EL CANTO
u.a narración de corrido complementa la imagen visual, gesti-
culada y de ubicación de Ia ceremonia. Los cantos explican la acción a
realizarse, proclaman las virtudes de ambos lados, verbalizan la buena
voluntad del cari parti y establecen el ánimo emocional para los even-
tos. Los Quijos-Quichua dicen que los músicos, especialmente el virsi-
dur, determinan el largo y la duración del baile y también animan el
ambiente de la ceremonia con su comentario creativo. Al igual que el
parinu, los músicos deben mantenerse lejos y sin afectarse por las pe-
leas y desacuerdos que interrumpen, pero que no deben terminar con
las ceremonias. A continuación va un breve segmento del canto del vir-
sidur en una pactachina. Las palabras exactas varían grandemente de
evento a evento, mas esta selección ilustra el ánimo ambiental que el
virsidur espera crear:
El padre del novio ha dicho,
que haya una pactachina
para cumplir con nuestras
obligaciones. Porque nosotros
tenemos obligaciones que
realizar, oh padrino, nosotros
estamos contigo, padrino.
El nuevo yerno (masha) es bueno,
muy bueno.
El está bailando con el padrino.
Un paso para adelante,
un paso para atrás.
Que se sienten los nuevos Darientes
aI frente,
para que puedan disfrutar.
Nos han enviado aquí,
p or que t enem o s obligaciones
que realizar.
Oh, padrino, nosotros estamos
contigo, padrino.
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Al saludar afectuosamente
a los invitados les decimos:
"Cualquier tristeza, cualquier
conversación de mal modo
que pueda haber,
nosotros ciertamente no
las vsmos a admitir,
Estamos entre parientes
en amistad,
en amistad nos sentamos
a descansar,
Oh, padrino, nosotros
estamos contigo, padrino.
Esta es como la canción
de la boda.
Iremos allá h la casa
del novio) el día de la novia.
Todos apareceremos muy bien
puestos, muy bien puestos
realmente.
Nosotros haremos que siga
la boda, nosotros haremos
que siga Ia boda.
Todos bailaremos.
Oh, padrino, todos nosotros
estamos contigo, padrino.
El día de Ia novia
conversaremos
entre nosotros amigablemente,
muy amigablemente.
Nos han enviado aquí,
p or que tenemo s obligacio n es
que realizar.
Oh padrino, todos nosotros
estamos contigo, padrino.
El día de la boda que ya llega,
comenzaremos la ceremonia
de Ia misma maner*.
EI día de la novia
comenzaremos la ceremo nia
de la misma manera.
Oh, padrino nosotros
estamos contigo, padrino.
El padre del novio ha dicho:
"Tenemos la obligación de
realizar la pactachina".
Oh, padrino, nosotros estamos
contigo y Ia madrina.
Que los parientes se pongan
al frente.
Bailarines, un paso para affá5
un paso para adelante.
Tenemos una obligación que
cumplir para que los
parientes disfruten
Oh, padrino, todos nosotros
estamos contigo padrino.
Cualquier deseo que ellos
tengan, no importa,
Un paso para atrás,
un paso para adelante.
Nuestra obligación es
hacerles felices.
¡Por aquí, por allá,
por aquí, por allá!
Por allá está todo bien.
Por aquí todos felices.
Por allá, más rápido.
Por alla, más rópido,
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Ahora no importa
Io que quieran hacer el cantor
y el violinista, Io pueden hacer.
Esperando avergonzarlos,
esperando enfurecerlos,
ellos tocan y cantan.
¡Que todos pasen al frente!
¡Que los parientes salgan al frente!
con las primeras líneas de cada verso el virsidur usualmente ex-
plica el propósito de la pactachina. Enaltece al cari yaya con el canro,
al describir que él virsidur y el tamborero han venido por el pedido del
cari yaya y que el, al auspiciar la pactachina, está respetando la obliga-
ción contraída con el huarmi parti. El virsidur se une a esta actuación
repitiendo con frecuencia órdenes que van dirigidas a complacer al
huarmi parti. Por ejemplo: ordena al anfitrión que siente al huarmi
parti al frente del área de baile. Demostrando respeto por el huarmi
parti' el virsidur se refiere continuamente al novio como masha, para
de esta forma, enfatizar la importancia del papel de huarmi parti en la
ceremonia. Finalmente, al concluir cada estrofa, el virsidur indica los
lazos que le unen al parinu y a la marinu, que son los intermediarios
críticos de toda la secuencia. con palabras y música, el virsidur descri-
be un contexto que combina belleza, reciprocidad, respeto y alianza.
Este es el mundo ideal que el cari parti trata de crear mediante la se-
cuencia ceremonial.
PACTACHINA, BURA Y HUARMI YAYA
Hasta este punto se ha descrito cada ceremonia como se la mira-
ría a través de los ojos pasivos del huarmi parti. con la excepción de
unos pocos reclamos anticipados, que son parte del ritual, los invitados
del huarmi parti aparecen sólo como observadores de la actuación del
cari parti y como receptores de la hospitalidad del mismo. pero mien-
tras el anfitrión canta y baila para el huarmi parti, otra actuación más
sutil y simultánea se desarrolla. Esta ceremonia carece del orden prede-
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cible y la tradición del rito de la alianza. Como espectáculo, no domi-
na Ia ceremonia, pero como un acto social cuidadosamente considera-
do y ejecutado,llama la atención de todos los invitados.
Un ritual no es simplemente una actuación tradicional. Leach
(1954: ll) escribe, "Un ritual ... sirve para expresar la posición de un
individuo como persona social en un sistema estructurado, en el que se
encuentra por el momento". Añadiendo mas énfasis dinámico, Turner
(I974) ha demostrado cómo actos rituales pueden también servir para
investigar la acción social. Combinando ambas ideas se puede ver que
el huarmi yaya puede manipular el contexto ceremonial y de esa for-
ma permítese expresar y hasta alterar su posición social. Dentro del
proceso social, el comportamiento del huarmi yaya forma parte de
uno de los aspectos críticos de la secuencia ceremonial. Los invitados
de cualquier ceremonia raramente escudriñan o critican los regalos que
el cari parti ha ofrecido. Generalmente se concentran en la selección de
invitados del huarmi yaya y en la distribución de los regalos. A cada
momento el huarmi yaya intenta equilibrar las obligaciones de hospi-
talidad, con su esfuerzo por asegurar o mejorar su situación dentro del
muntun, mediante el tratamiento preferencial a los invitados seleccio-
nados. Como un proceso social, su comportamiento es uno de los as-
pectos más significantes de la secuencia ceremonial.
INVITACIONES
El huarmi yaya hace todas las invitaciones. Cuando el parinu
anuncia que una pactachina o una bura se va a realizar, el huarmi ya-
ya debe estimar el tiempo que necesitaÍa para contactar e invitar a to-
dos los convidados antes de seleccionar la fecha exacta. En varias oca-
siones una pactachina o una bura tuvo que ser retrasada por varios
días, hasta que algún amigo importante o íntimo del huarmi yaya lle-
gue.
¿Cómo hace sus selecciones el huarmi yaya? A pesar de que el
evento tiene un carácter restringido a relaciones entre muntun y de que
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se enfatiza el simbolismo de consanguinidad y afinidad, los invitados
no son sólo aquellos relacionados por parentesco. por ejemplo: aque-
llos huarmi yaya vecinos residentes de la localidad, no haien viajes
muy largos para invitar a todos los de su ayllu. Los parientes cercanos(quiquin ayllu) son casi siempre invitados, pero el ciiterio común en-
tre los que invitan es el de participar a los coresidentes. casi todas las
invitaciones se dan en el muntun y la mayoría de miembros de este es-
peran ser convidados a tales ceremonias.
ARREGLO DEASIENTOS
En una pactachina, muy pocos miembros del muntun del cari
parti estanín presentes, porque el cari parti, acompañado de unos po-
cos ayudantes seleccionados, viajará a la casa del huarmi yaya. Sin em-
bargo, la bura se lleva a cabo en casa del cari parti e invariablemente
muchos curiosos se acercan a espectar; nadie quiere perderse la euforia
de la boda. A pesar de que el huarmi yaya nunca haría que se marchen
los curiosos, hace hincapié en sentar cuidadosamente a sus invitados
para que nadie sea descuidado o aislado.
Esto es en ocasiones muy difícil de realizar, puesto que la llegada
de los invitados ocurre frecuentemente de una manera irregular y con-
fusa, haciendo imposible la tarea de sentarlos inmediatamente en sus
lugares apropiados (por ejemplo: separan en grupos a los hombres y a
las mujeres invitados del huarmi parti). No se asignan lugares en par-
ticular para los invitados, por lo tanto el huarmiyaya simplemente ins-
pecciona la escena para asegurarse que ninguno de sus invitados está
fuera del círculo principal. con frecuencia trae hacia adelante invitados
que son ancianos o muy tímidos, colocándolos entre los curiosos que
de una u otra manera se han sentado cerca del área de baile. El virsidur
alienta estos cambios cantando: "Que pasen adelante los parientes".
Una vez que ningún invitado queda aislado de su muntun, los
asientos al azar no representan problema durante la fase inicial del bai-
le en la ceremonia. Lalocalización de los invitados es crítica solamenre
cuando se debe servir la comida. En este punto el huarmi yaya acomo-
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da a sus invitados en un sólo grupo grande, en el cual puede distinguir-
los a todos.
LA FIESTA
La comida se sirve en tres etapas: el primer plato consiste en una
sopa de carne o pescado que se consume inmediatamente. Los miem-
bros del cari parti se apresuran, entrando y saliendo del área de la co-
cina, sirviendo los recipientes de sopa al huarmi yaya. Después de una
previa inspección del abastecimiento de alimentos, el huarmi yaya re-
visa cada recipiente de sopa para asegurarse que tenga la cantidad apro-
piada de carne o pescado.
Si no encuentra satisfactoria la ración, pide a los ayudantes que
añadan más. Algunos opinan que el propósito de esta inspección es la
de que todos los invitados reciban la misma cantidad de comida. Sin
embargo, la mayoría admite que el huarmi yaya lo que trata es de con-
seguir que todos sus invitados tengan una porción adecuada y lo que es
más importante, que ciertos invitados sean alimentados con especial
esmero.
Generalmente el huarmi yaya añade comida a los primeros reci-
pientes, debido a que, a más de aprobar la porción, también determina
el orden de la distribución. Se sirve primero a quienes se desea impre-
sionar o demostrar respeto. Así pues, a pesar de que los invitados se si-
túan en un círculo y de que el servicio se facilitarla haciéndolo en rota-
ción, se puede observar que quienes sirven, cruzan de un lado a otro,
distribuyendo la sopa en un orden determinado por el huarmi yaya.
Para los invitados es fácil observar quienes tienen prioridad y son ser-
vidos con anticipación, ya que por falta de recipientes muchos deben
esperar a que terminen aquellos que fueron servidos primero. Para la
pactachina o bura el orden de prioridades se determina completamen-
te por decisión personal del huarmi yaya sin que jamás coincida con la
jerarquía del muntun que el cariyaythabía observado durante el ma-
qui churana.
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La segunda distribución de comida proviene de una gran canas-ta de carne que el cari parti presenta ar huarmi yaya. Envuelven en unahoja pequeñas porciones de carne y las reparten entre ros invitados. Elhuarmi yaya es quien dirige la distribución, como ya lo hizo anterior-mente.
Durante los últimos l0 ó l5 años se ha añadido una tercera dis-tribución de comida. Después que el baile termina, se reparte carame_
fos' pan, colas y unu, po.á, boteilas de aguardiente. La distribución deIa comida se reariza de manera regular, no u.i ra de las botellas de arco-hol (usualmente 4 
? 5).qu" ron i.puaiJas personalmente entre unoscuantos invitados seleccionados poi er huarmi yaya. Apesar de que es-to se Io hace de una man€ra discreta y con casi ninguna ceremonia, losinvitados están al tanto de quien recifilio, ,.gulor.
A través der acto de ra distribución, er huarmi yaya debe manre-nerse sobrio y en control de sus actos y 
"i mismo d.;;" ;;;;ede re_husar beber, ya que ofendería u ,u, unn,.rones. Además, debe mante_ner un estado escrupuroso de fericidad, extroversión y sobriedad parapoder funcionar exitosamente. por lo tanto, trata de beber Io menosposible, hasta que terminen los actos formales.
EL BAITE
Los bailes de los grupos del cari parti y el huarmi parti repre_s^entT las etapas formales que dan fin a^ cualquier pactaciiiu o u,rru.Con los bailes se expresa el acuerdo por lá alianzu, u'fu u., qu. .1. .nfu_tiza simultáneamente ra autonomla áel muntun. Así mismo, se aprove-cha de la oportunidad que da el baile pu. qu. cada grupo exhiba a suspartidarios respectivos. En la mayoria de ras ceremonias es clara Ia di-visión de la gente en bandos. sin embargo, en ocasiones hay invitadosque no han demostrado una afiliación ieterminadu y du.unt" el baileambos grupos pueden reclutarlos, puru qu" participen en el evento.
Esta situación se hizo particurarmente notoria durante una bo-da a la que asistió un prestigioso y poderoso yachaj, que había sido in-
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vitado por el huarmiyaya y era a la vez amigo cercano del cari yaya al
que había ayudado a conseguir carne para la ceremonia. Cuando los
grupos iniciaron el baile, el cari parti como es lo usual, comenzó el
evento. Mientras se iba llamando a los invitados al área de baile, el ca-
úyaya llamó al yachaj para que los acompañara en el baile. El huarmi
yaya intervino rápidamente para impedirlo, insistiendo en que el ya-
chaj era su invitado y no podría bailar con el cari yaya. El huarmi ya-
ya había asegurado cuidadosamente la prioridad que el yachaj recibi-
ría.en la distribución de la comida, tanto en el orden como en la canti-
dad, y estaba ansioso de saber si su generosidad tendría como recom-
pensa la aceptación simbólica de una alianza con el huarmi parti.
COMPORTAMIENTO ESPERADO Y ERRORES
Las ceremonias "fracasadas" (como por ejemplo: aquellas que
son fuertemente criticadas por los invitados) ayudan a dar más realce
al comportamiento aceptable y correcto que debía imperar. Goffman
(1959, 1967) y Turner (1974:34) estimulan el estudio de lo que se per-
cibe como comportamiento negativo y sugieren que estas variaciones
del comportamiento normal, así como la reacción de la gente ante los
mismos, con frecuencia ofrecen una imagen más aguda de lo que se
considera comportamiento adecuado.
Siempre se espera un poco de crítica durante la ceremonia. El
descontento moderado no será la causa para que se eche a perder toda
una ceremonia, ni la equivocación de algún detalle de etiqueta signifi-
cara una grave falta. Para que exista un fracaso, se debe dar una fuerte
violación en el comportamiento esperado. Los siguientes ejemplos lo
ilustrarán.
Un serio quebrantamiento de etiqueta ceremonial ocurrió a un
huarmi yaya, el cual se hizo público cuando su hija murió algunos me-
ses después de la ceremonia. La joven enfermó súbitamente con ence-
falitis y neumonía. Permaneció en su casa por cerca de l0 días, hasta
que su condición se deterioró seriamente. Entonces se la llevó hasta un
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hospital donde falleció poco tiempo después. Su padre y algunos veci-
nos estaban seguros de que ella murió por causa de un maleficio del ya-
chaj. El motivo era muy claro para todos ellos. El padre de la joven y
sus familiares inmediatos, habían cambiado recientemente de residen-
cia, situándose cerca de Pasu Urcu, con el propósito de trabajar para un
colono blanco. Por lo tanto vivían lejos de su muntun y no hacían nin-
gún esfuerzo por incorporarse al de Pasu Urcu. Durante su estadía por
ese territorio, alguien de Pasu Urcu pidió a su hija en matrimonio,
aceptó y se organizó una pactachina. El huarmiyaya no invitó a sus fa-
miliares y se quedó con los regalos. Cuando los miembros de su mun-
tun escucharon la noticia se encolerizaron. El hermano del hombre se
disgustó tanto, que pidió a un yachaj que inyectara la enfermedad a la
chica. Esta explicación sobre la muerte fue completamente aceptada ¡
como tal, claramente reveló la importancia de los conceptos de etique-
ta ceremonial, así co¡no el papel crítico que tiene el huarmi yaya en ta-
les eventos.
Otra pactachina también fue considerada un fracaso, a pesar de
la abundante comida y bebida con lo que el cari yaya contribuyó. Casi
toda la crítica cayó sobre el huarmi yaya. En primer lugar, cuando las
preparaciones finales estaban realizándose, el huarmiyayahizo un via-
je a visitar a unos amigos lejanos y la pactachina tuvo que ser pospues-
ta hasta su retorno. A su regreso, decidió efectuar la ceremonia el día si-
guiente, así que el huarmi yaya no tuvo tiempo suficiente para invitar
personalmente a todas sus relaciones. Como consecuencia, muchos
miembros del muntun que debieron ser invitados quedaron sin la par-
ticipación correcta. Para empeorar la situación, el huarmi yaya invitó
a.varios individuos que conoció durante el viaje. Estos afuereños hu-
bieran sido bien recibidos de haber habido una completa y correcta re-
presentación del muntun. Sin embargo, la ausencia de ciertos miem-
bros del muntun y la presencia de varios afuereños causaron comenta-
rios sobre la composición diversa de la lista de invitados. No se podía
entender por qué se invitó a tantos afuereños.
Además, el día de la boda, el huarmi yayaempezó a beber en ex-
ceso. Inmediatamente su esposa se dio cuenta de que él se encontraba
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incapacitado para sentar adecuadamente a sus invitados y paracontro-
lar la distribución de la comida.
Bajo estas circunstancias, ella tomó a cargo su responsabilidad.
En vista de que su casa era muy pequeña, los invitados jamás habrían
podido sentarse en un círculo para comer. Así que en vez de realizar
una fiesta en grupo, ella decidió servir el plato dé sopa a cada comen-
sal, como iba llegando. Así mismo, .uunáo terminaban de comer, la
huarmi mama les pedía que tomasen asiento en otro lugar, para que
otra persona pudiera sentarse a comer. consecuentemente unos co-
mieron antes de que los músicos llegaran, otros lo hicieron mientras el
parinu bailaba dentro de la casa y otros mientras la novia llegaba. co-
mo la ceremonia no progresaba hasta convertirse en fiesta, lás invita-
dos estaban confusos y criticaban semejante innovación. Algunos invi-
tados, después de haberse servido generosamente, salierori del lugar,
comentando que no hubo suficiente comida y aquellos que se queda-
ron criticaron agudamente el comportamiento del huarmi yaya.
Este tipo de condena casi unánime hizo que algunos me explica-
ran cómo se debía llevar a cabo una pactachina. un hombre relató que
al asistir a una boda de magnitud no fue alimentado adecuadamente,
por lo tanto se sintió bastante disgustado. Al notar esto el huarmi yaya
personalmente repitió la porción de sopa. Este gesto de atención en un
bura había ganado muchos amigos al huarmi yaya. como contraste, la
pactachina anteriormente mencionada agravó algunas relaciones ya
débiles. Antes del inicio del evento el huarmi yayaiabía discutido con
varios de los miembros de su muntun. sin embargo, los problemas
eran minúsculos, y pudieron haber sido atenuados o resueltos median-
te la práctica de una correcta etiqueta ceremonial y con trato preferen-
cial. En cambio, las tensiones sociales se incrementaron.
EL COMPORTAMIENTO RITUAL Y
tOS DINAMICOS DEL MUNTUN
Las ceremonias que fracasan revelan la fuerte influencia que ejer-
ce la dinámica de la organización del muntun sobre el proceso i.r".r,o-
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nial. En el primer ejemplo, los Quijos euichua estuvieron de acuerdo
en que la muerte de la joven se debió probablemente a un maleficio
causado a raiz de que su padre no invitó a miembros de su muntun a
la pactachina.
En el segundo caso, las opiniones de los invitados varían, ya que
la distribución de comida se había realizado de manera tan confusa que
no hubo ocasión de evaluar bien la posición de nadie con respecto al
huarmi yaya. Durante las dos ceremonias el huarmi yaya falló ya que
no usó el contexto ceremonial para expresar su posición presente o pa-
ra mejorar su situación dentro delmuntun
Sin embargo, durante la mayorla de ceremonias el huarmiyaya
aprovecha la oportunidad, para demostrar o mejorar su posición con
respecto a los miembros más importantes del muntun. A pesar de que
estos individuos pueden ser parientes cercanos, el vínculo de mayor re-
levancia es la co-residencia. Aquellos parientes que no residen en el
mismo lugar no necesitan ser invitados y aquellos residentes que son
parientes, pero de baja posición, a menudo reciben un trato poco pre-
ferencial. El contexto ceremonial permite que el huarmi yaya revitali-
ce sus vínculos con personas que él considera valiosas, tales como los
compadres, amigos, parientes políticos y parientes de consanguinidad.
La primacía de la jerarqula del muntun sobre el parentesco se
nota particularmente cuando se trata del yachaj principal. Durante mis
l8 meses de estadía en Pasu Urcu vi que el yachaj principal, quien en
ocasiones no era parte del parentesco cercano de los ayllus que se iban
a unir en matrimonio, fue invitado a cada una de las l2 ceremonias re-
lacionadas con las bodas. Además, en cada evento el huarmi yaya reco-
nocía la importancia de la posición del yachaj, sirviéndolo con rapidez
y en abundancia. Más tarde se le presentaba una de las escasas botellas
de aguardiente. Thles gentilezas indican el papel crítico que tiene el ya-
chaj principal. El capltulo que viene a continuación considerará varios
aspectos del yachaj que ayudan a incentivar las estrategias y decisiones
delineadas en este capítulo y en el anterior.
t4
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NOTAS
Hasta aproximadamente 1945, los Quijos Quichua t¡mbién celebraron un cambio anual del
bara, el símbolo del personal que tiene autoridad ritual. Spiller (n.d. Vol. l:84) escribe que
estas autoridades fueron suprimidas más o menos en 1945
En la sociedad actual de los Quijos Quichua ciertos "lujos" adquiridos son considerados re-
galos esenciales, Estos incluyen caramelos, bebidas suaves, y aguardiente. Los indígenas di-
cen que estos artículos se han hecho parte de la ceremonia dentro de los últimos l0 ó l5
años.
Los indigenas explicaron que este era el curso aceptado para un pedido formal.
El violín es un instrumento de tres cuerdas tallado por los Quijos Quichua pero cuyo mode-
lo es el instrumento europeo,
El huarmi parti siempre se sienta en semi círculo en la periferia del amplio espacio reserva-
do dentro de la casa para los invitados. Los hombres se sientan en un lado y las mujeres en
otro, separados pero no necesariamente en posición opuesta. A esta división se le da el nom-
bre de huarmi y cari parti dentro del huarmi parti.
El simbolismo de los colores complementarios puede ser interpretado desde por lo menos
dos diferentes puntos de vista. Observadores tales como Reichel-Dolmatoff (1971) han no-
tado t¡na dicotomía básica de lo masculino y femenino identificable en varios planos simbó-
licos mediante el uso continuo de ciertos colores en particular. Por ejemplo: en la sociedad
Desana, sin importar el contexto, el rojo en oposición al amarillo siempre indica lo mascu-
lino en oposición a lo femenino. Como contraste, Turner (1969:41) encontró que entre los
Ndembu de Africa "no hay una sola jerarquía de clasificación que pueda considerarse dura-
dera en todo tipo de situación. Por el contrario, hay diferentes planos de clasificación, que
entrecruzan uno con otro y de los cuales, las partes binarias que los constituyen están conec-
tadas temporalmente. Por eiemplo: en una situación, las distinciones entre rojo-blanco pue-
den ser homólogas con lo masculino-femenino, en otras con lo femenino-masculino y en
otras con respecto a carne-harina sin connotaciones sexuales", No encontré ejemplos sufi-
cientes sobre oposiciones binarias basadas en el color, para determinar que refleja el uso del
simbolismo del color para los Quijos Quichua. Sin embargo, los indígenas declararon que
Ias mujeres d¡n a sus hijos la sangre mientras que los hombres transmiten características fí.
sicas. Quizas esto explica porqué el cari parti viste de blanco, mientras el huarmi parti lo ha-
ce de roio.
CAPITULO V
COSMOLOGIA Y GENESIS
(CREACTON) DEr SrcNrFrcADo
Geertz (1973:93) escribe que los sistemas simbólicos pueden ser
a la vez modelos de la realidad, ya que tienen un "aspecto intrínseco
doble: ellos dan significado, es decir una forma conceptual objetiva a la
realidad social y psicológica, y al mismo tiempo dan la configuración
en sí y la configuran para ellos mismos". La cosmología quijos quichua,
fusión entre la imaginación individual y los símbolos públicos, es, co-
mo lo sugiere Geertz, alavezproducto y creador de su medio ambien-
te. Las creencias reflejan y refuerzan los sistemas sociales y económicos
tratados anteriormente. Las creencias ayudan a crear y a configurar el
medio ambiente, social y material. Para ilustrar ambas posibilidades
quiero concentrarme en un solo campo del cosmos de los euijos eui-
chua, o sea el mundo de la gente y la naturaleza
Dos razones llevan a examinar un solo campo. En primer lugar
el indígena percibe el cosmos como un sistema de cuatropisos: Ahua
Pacha (el cielo), Puyu Llacta (las nubes), Cai pacha (la tiirra) y Ucu
Pacha (el mundo interior),-y es capaz de describir la vida en cada es-
trato, mientras tanto se declara que la intercomunicación entre los ni-
veles es mínima y además no parece tener casi ninguna influencia so-
bre la vida en el oriente. De modo similar los acontecimientos míticos,
que los indígenas dicen haber ordenado el cosmos y determinado su
historia, tienen una importancia secundaria al lado del uso más inme-
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diato y personal de los símbolos, en la organización y la comprensión
de la existencia de cada día. Los espíritus y las fuerzas que se entienden
tener una influencia sobre el orden de cosas en la tierra, forman parte
de la vida diaria.
En segundo lugar, las ideas que ordenan los acontecimientos en
la tierra, se organizan en una gran medida en torno a un paradigma
conciso y persuasivo que abarca mucho más que problemas epistemo-
lógicos abstractos, y que motiva la acción social. R..orro.., y observar
tales posibilidades permite una comprensión de la continuidad cultu-
ral a lo largo del cambio social en la sociedad contemporánea de los
Quijos Quichua.
CAI PACHA
Cai Pacha es el bosque y sus animales, el agua y sus peces, las
chacras con sus cultivos, la gente y sus relaciones interpersonales y los
seres espirituales (supay) que deambulan por todas estas áreas. En cai
Pacha el desarrollo espiritual de cada individuo se realiza mediante un
proceso nada abruptó ni marcado por ritos públicos. uno llega a ser
adulto, gente madura a través de varias experiencias existenciales indi-
viduales que se entienden como signos que indican la adquisición de
poder y destreza. Este capltulo considerá las etapas de eite proceso,
concentrándose en el desarrollo de una educación masculinal. Los
ejemplos utilizados para ilustrarla han sido seleccionados entre nume-
rosas posibilidades. Los incidentes e imágenes mencionados son únicos
y no deberían ser considerados como "típicos"; son simplemente como
casos representativos. Las variaciones individuales ocurren a través de
experiencias idiosincráticas. sin embargo, entrelazando todas estas
imágenes individuales hay un esquema lógico y emotivo que ayuda a
explicar e interpretar las experiencias únicas de una 
-un"r" qu" 
".comprensible para los demás miembros de la sociedad.
Este esquema es) en gran parte, una serie de transformaciones de
lo que Turner (1974) ha llamado "un paradigma de base, reglas de las
que se pueden generar varias secuencias de acciones sociales; (Turner
1974:12).
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Los paradigmas o patrones culturales... no sólo se relieren al estado actuql
de las relaciones sociales que existen o se desarrollan entre los actores, sino
además a líneas de pensamiento, patrones de creencias y así por el estilo
influencias que intervienen en estas relaciones para interpretarlas e incli-
narlas q qlianzas o divisiones (Turner 1974:64).
Esto quiere decir que el "paradigma de base" puede moldear y a
la vez influenciar la acción social. Una vez que un observador ajeno a
un grupo entiende estos paradigmas, esto permite un análisis más or-
denado de la vida social.
Para los Quijos Quichua, un conjunto de reglas que conciernen
el sentido, afectivo de la interacción es el "paradigma de base". Se en-
tiende que cualquier acercamiento entre individuos produce lazos afec-
tivos ya sean positivos o negativos, que se expresarán como antagonis-
mos o cooperación.
Estas ideas son críticas para la formación del "ser indígena", ya
que de este paradigma nace una metáfora que dice más o menos lo si-
guiente: 'La sabiduría personal es la intimidad interpersonal". Para los
Quijos Quichua, la intimidad (es decir los lazos afectivos) demanda en
muchas ocasiones una completa identificación con algún "otro". Para
desarrollar al máximo los indígenas deben transformarse periódica-
mente, pero temporalmente en varios "otros seres". Cuando estos
"otros seres" aceptan y reconocen esta transformación e identificación
con ellos se entiende que su sabiduría y su poder son transferidos. Es-
te proceso es idéntico al que Fernández describió (1974:122).
Dentro del desarrollo de la identidad humana, los pronombres primitivos
de la vida social eI yo, tu, "é1", adquieren su identidad al predicar entre
ellos imágenes simbólicas y ciertas metáforas. En términos de Mead
(1934) estos nombres deben convertirse en objetos de sí mismos al aceptar
el punto de vista de el "otro" antes de convertirse en sujetos de sí mismos,
Un indígena "llega a ser" mediante experiencias que requieren el
abandono temporal de su "ser" como existe en ese momento y una in-
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mersión total en el "ser" del otro. si esta interacción es exitosa, el',ser,'
nuevo emerge en condición más poderosa, más amplia y más sabia2.
Esta simple metáfora desarrollada de un paradigma más extenso, pue-
de ser transformada y extendida a varias situaciones. para los indígenas
el curso que tome su desarrollo personal se determina durante situacio-
nes en las cuales una persona toma contacto con otra persona, o con un
supai. Por lo tanto, uno debe determinar el contenido afectivo de tales
"actuaciones" durante esos encuentros (Goffman 1959:15). Todos los
encuentros son complicados, son experiencias subjetivas en las cuales
la ambigüedad complica la interpretación. para que tales eventos sean
comprendidos deben muy a menudo ser primeramente descritos e in-
terpretados en público. Durante este proceso, las imágenes personales
se transforman por un proceso de simbolización comunal y pasan a
formar parte de un cuerpo de símbolos siempre creciente. La viiión del
mundo de los Quijos Quichuas, según yo entendí, es un sistema diná-
mico que ha sido creado y que está desarrollándose desde tal metáfora
primordial.
MUSQUI
La etapa más temprana en el desarrollo personal ocurre con la
transferencia de conocimientos y destrezas llamada musqui. Los mus-
qui son generalmente asociados con varias actividades de la vida coti-
diana. Existe el tarabana musqui (capacidad de trabajar diligentemen-
te en actividades difíciles como cortar árboles), un aichahua apic mus-
qui (la habilidad de pescar), un purina musqui (el poder de caminar
rápido sobre largas distancias) y un sacha purina musqui (la habilidad
de cazar exitosamente en la selva, sin temor a los animales o espíritus).
Esta transferencia se inicia usualmente durante la infancia. pero es mu-
cho más intensa cuando el niño esta entre los seis o siete años, y está en
capacidad de practicar las destrezas que va adquiriendo. El sacha puri-
na musqui, uno de los musqui más comunes, ilustra con claridad este
proceso de adquisición de conocimientos. Hay dos etapas: l)observa-
ción y práctica, y 2) transferencia simbólica.
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Al principio el niño va de cacería acompañando a un miembro
experimentado de la comunidad. En esta fase, el niño aprende a obser-
var señales que indican la presencia de animales; a identificar y seguir
huellas; a conocer especies en la tierra, en los árboles y en el aire; a imi-
tar sus gritos o aprender otras maneras de atraer su atención; y obser-
var las técnicas muy particulares de atrapar a cada especie durante la
caza. Mientras camina por la selva se familiariza con los senderos que
delimitan el área donde se asienta su muntun.
En general el niño conoce y aprende a sentirse cómodo en un
medio ambiente complejo y potencialmente tenebroso. Las experien-
cias vividas en la selva son complementadas con charlas de hombres
mayores sobre cacerías pasadas y por descripciones y figuras de anima-
les dibujadas en la tierra para indicar donde matarles.
La transferencia simbólica que es el segundo aspecto de la adqui-
sición del musqui es realizada por miembros del muntun, quienes se
cree poseen poderosos musqui. Esta transferencia usualmente incluye
al padre del niño y a un sinzhi yachaj del mismo muntun. Los indivi-
duos que transfieren no son necesariamente quienes guiaron a los ni-
ños por el bosque. Durante este proceso una parte del ser interior, sa-
mai (aliento), es forzada activamente en el cuerpo del niño. El donan-
te empieza por inhalar humo de un tabaco largo, propio del lugar. So-
pla suavemente este humo en la cabeza del nino y lo esparce sobre to-
do su cuerpo con su mano. Ellos dicen que el tabaco sirve como un re-
cubrimiento protector, mientras el niño está en un estado receptivo pe-
ro vulnerable. Después de exhalar todo el humo, el anciano coloca sus
manos sobre la cabeza del niño, formando una especie de copa y sopla
dentro de ella con mucha fuerza. Este soplo se repite con las manos del
muchacho, las cuales se hallan estrechamente entrelazadas sobre su pe-
cho. Finalmente, el anciano sopla agua de tabaco sobre el niño, algunas
veces pasando una infusión directamente a la boca del pequeño. El mu-
chacho debe evitar vomitar el agua de tabaco, ya que la sustancia me-
tafísica sería dispersada por el aire. Mientras se describía este proceso,
un hombre relataba orgullosamente que él había mantenido el agua de
tabaco sin expulsarla, mientras otro, que era tratado como é1, la había
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expulsado. El asegura haberse convertido en un cazador más exitoso
que aquél que expulsó el agua3.
Durante la adquisición del musqui,los adultos donantes trans-
fieren sólo una porción del total de su samai o musqui. El transferir to-
do debilitaría al donante. sabedores de esto, ros receptores aseguran
que nunca tratarían de adquirir más poder del que el donante intenta
impartir. solamente cuando un anciano se encuentra extremadamente
enfermo y se lo considera próximo a morir se puede transferir todo su
samai, y hasta en estos casos, los receptores dicen que no pedirían to-
do el musqui al anciano ya que probablemente la muerte L sobreven-
dría más rápidamente. Ellos dicen que, puesto que todos los donantes
son sus amigos, es mejor dejarlos morir natural y lentamente.
Este lazo afectivo que se crea entre donante y receptor durante la
adquisición del musqui es uno de sus aspectos críticos y característicos.
El entrenamiento y la transferencia ocurren en un período de varios
años y el proceso junta a numerosos individuos abariando diversas ge-
neraciones. Los hombres recuerdan bien a aquellos que les transfirie-
ron el musqui y comúnmente enfatizan que los ancianos los ayudaron
"porque los apreciaban" o "por afecto". Lás relaciones que hai durado
toda una vida unen a los miembros del muntun de ial manera que
aproximan entre sí los lazos de edad y parentesco y crean así mismo
vínculos donde no existe parentesco alguno. Estos lazos afectivos per-
manentes, característicos de la transferencia del musqui se destacan
por contraste con otra forma de transferencia simbólica, conocida co-
mo paju.
PAIU
término paju se refiere a una variedad de dolencias que no es-
tán directamente asociadas con la intervención humana. Esüs dolen-
cias pueden atacar a los seres humanos y a las plantas caseras. whitten(1976:144) describió el concepto de paju entie los canelos euichua
quienes lo utilizan para denotar "peligro místico en general... .r,f.rrn.-
dad que no es causada por un dardo espiritual". whitten contrasta este
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término con el de shitaschca (ataque directo de los espíritus que literal-
mente quiere decir "enfermedad enviada en forma de dardo espiri-
tual"). Entre los Quijos Quichua existe un contraste similar' El verbo
que describe una curación paju es pichana que significa erradicar,
mientras que el verbo para una curación de hechizo se denomina chu-
pana, extraer (refiriéndose usualmente a un dardo u otra causa de en-
fermedad propinada).
Los paju reciben nombres relacionados con enfermedades espe-
cíficas. La lista que se describe a continuación incluye unos cuantos pa-
ju de entre varias docenas existentes:
l4l
Nina curu paju
mija paju:
protuberancia en el pie, que causa enfermedad.
respiración pesada y violenta en el niño, la cual
causa que su estómago se eleve en cada respiro
machacqui canij paju: mordedura de serpiente
lumu paju: cualquier hecho patológico que le ocurra a la
yuca (o simplemente a un sembrío de pequeños
tubérculos).
El curar un paju usualmente demanda la combinación de hier-
bas medicinales con un masaje corporal. La preparación de las hierbas
se aprende con facilidad, pero el "erradicar" un paju utilizando las ma-
nos requiere de una transferencia simbólica. Las transferencias de paju
contrastan notablemente con aquellas de la adquisición del musqui.
Los dos relatos descritos a continuación ilustrarán lo expuesto ante-
riormente.
En una pactachina en que varios huéspedes se encontraban sen-
tados, charlando y esperando la llegada del cari parti' una bebé empe-
zó allorar en forma repentina y violenta. Sashi, su madre, alegaba que
el nina muru paju hacía que la bebe llorara día y noche, que tuviera un
olor a pescado asado, y que rehusaba ser amamantada. Sashi tomó a la
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bebé, y se la dio a Arundu, uno de los huéspedes, pidiéndole que le
aplicase el paju apropiado, ya que se conocía que Arundu poseía esta
habilidad. Arundu salió de la casa y se dirigió hacia el área, de cocina,
seguido por la madre de la bebé. Sashi le quitó los pañales a la bebé la
pasó sobre el humeante fogón. Mientras tanto Arundu encendió un ci-
garro hecho del tabaco local e introdujo pedazos de tabaco dentro de
un recipiente pequeño, que contenía agua y que se hallaba frente a é1.
Sashi sostenía a su hija, que aún lloraba terriblemente. Después de re-
tener el humo en su boca, Arundu exhaló derramándolo sobre la bebé;
acto seguido la bañó con agua de tabaco, frotando suavemente su cuer-
pecito, alternado la cobertura de humo con el masaje. Continuó ha-
ciéndolo silenciosamente, por más tiempo. Luego reunió ceniza de la
hoguera más cercana y frotó a la bebé con eso, elevó las manos hasta la
nariz de Sashi, ella las olió y movió su cabeza en señal de aprobación.
El olor a pescado asado había desaparecido.
Mientras la curación continuaba, un muchacho adolescente se
acercó a Aiandu y colocó sus manos en las muñecas de este, y así cua-
tro manos se movieron simultáneamente por el resto de los l0 ó15 mi-
nutos que duró el ritual. Cuando Arundu terminó su tarea, el mucha-
cho quitó sus manos y procedió a frotar los brazos de Arundu, movien-
do ambas manos a lo largo del brazo, hasta sus extremos. Luego de va-
rios frotes tomó la mano de Arundu ¡ tirando de cada dedo, produjo
un sonido crujiente en tres de los nudos de cada mano. El muchacho
miró a su alrededor y preguntó "¿Cuánto debo?". Alguien que estaba
cerca dijo: "Cinco sucres". El chico puso cinco sucres en el bolsillo de la
camisa de Arundu y se alejó sin haber intercambiado ni una sola pala-
bra con Arundu. Para éste,la presencia del muchacho pasó totalmente
desapercibida.
Otra transferencia de paju ocurrió cuando Bili, una anciana pro-
veniente de un poblado lejano, visitó Pasu Urcu. Una mañana, dos mu-
jeres de la localidad se acercaron a Bili; eran Elena y su hija Rosa, de
veinte años. Estas dos mujeres iban camino a sembrar yuca en una cha-
cra nueva cuando Elena pidió a Bili que le diera a Rosa parte de su lu-
ma paju (habilidad que consistía en hacer crecer yuca grande y saluda-
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ble), Bili aceptó y las tres caminaron hacia una chacra cercana. Bili in-
trodujo en la tierra unos cuantos pedazos de la yuca de Rosa, mientras
ella sostenía las muñecas de Bili y seguía sus movimientos. Después de
plantar seis o siete trozos, se detuvieron. Rosa prosiguió a frotar cada
trozo y trató de apretar los nudillos de la mano de Bili; luego de apre-
tar cinco le pagó cinco sucres y se marchó con su madre. Varias trans-
ferencias similares ocurrieron mientras Bili estuvo en pasu Urcu.
Estos casos revelan la naturaleza de la transferencia de un paju,
pues era impersonal y se realizaba bajo contrato. En primer lugar se re-
quiere un pago de dinero en efectivo, en segundo lugar no existe comu-
nicación, mucho menos intimidad profunda ni larga entre donante y
receptor, además de que no hay necesidad de que hayan lazos sanguí-
neos o de vecindad. Bili no era ni pariente ni vecina de ninguno de los
receptores. Lo más notable de todo es que los receptores trataban de to-
mar todo el poder del paju que les fuera posible, sin preocuparse por el
donante. Más tarde ambos donantes me dijeron que habían retenido
parte de su poderes, porque de ser posible el receptor hubiera tomado
todo. En pocas palabras se ve que no hay lazo afectivo entre donante y
receptor, ni se producen a continuación relaciones duraderas.
PRUEBA DEt MUSQUI
Los lazos afectivos, evidentes en la transferencia del musqui y au-
sentes de la transferencia del paju son igualmente importantes en otras
fases de la maduración personal. La interacción afectiva que caracteri-
za la transferencia del musqui propicia subsecuentemente el desarrollo
personal y con frecuencia determina el curso de maduración.
Con el fin de probar un sacha purina musqui hay que realizar
una cacería solitaria, para ver el coraje y destreza del que la realiza. An-
tes de esto los muchachos se preparan realizando pequeñas cacerías de
pájaros, y también saliendo de cacería en las áreas inmediatas a sus res-
pectivos campamentos. Otra forma de prepararse es acompañado a los
adultos en cazas de mayor envergadura, pero dentro de estos prepara-
tivos no está el de adentrarse solos en la selva. Cuando el muchacho
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realiza su primera cacería solitaria el éxito de la transferencia de mus-
qui está por determinarse. Si él trae consigo presas está considerado co-
mo hombre que ya ha adquirido su musqui. Muchos indígenas no re-
quieren de otra prueba. Estos hombres ya se consideran aptos para la
cacería.
Para otros muchachos,la adquisición final delmusqui se realiza
con una experiencia mística, un encuentro con un supai. Thl visión
confirma la obtención del musqui y además inicia otra relación la cual
puede llevar al muchacho hacia una forma superior de poder espiri-
tual. Pero antes de explicar el desarrollo de este poder hay que conside-
rar lo que es un supai.
SUPAI
Los indígenas dicen que los supai son los seres que ocupan y
controlan los bosques y ríos que circundan sus comunidades. uno ex-
plicó que cada clase de seres tiene su propia localidad y posee atributos
propios: existen serranos (gente de la sierra), Ransias (extranjeros no
hispanos), Nigrus (negros), Runas (indígenas) y Supais. Cada clase es
independiente y tiene conocimientos únicos y ierriiorios particulares.
Para los indígenas el aprender los conocimientos que provienen de otro
grupo así como conocer el espacio que este grupo utiliza es útil. pero la
información y el territorio poseído por los i,rpui ti.n.n particular im-
portancia para ellos. Los supai son los mediadores entre los indígenas
y el bosque, y en muchas ocasiones interceden entre los indígenas mis-
mos. Así como en el musqui, se entiende que tal mediación depende de
la intimidad y el afecto compartidos por los participantes.
SUPAI LLACTA
A diferencia del modo de vivir de los indígenas, se dice que los
supai se congregan en grandes núcleos llamados supai llacta. Erto,
siempre están localizados en el interior de sitios geográhcos como pan-
tanos, cerros, quebradas y remansos. La serva contiene muchos de esos
tipos de habitaciones.
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Cada individuo aprende acerca de las llactas, ya fuera en forma
personal o por sueños o alucinógenos. Así como también vicariamen-
te al escuchar las experiencias de otros. Todas las llactas son descritas
como ciudades, con sus calles bien demarcadas y con luces, edificios
(con puertas, paredes y ventanas), tiendas, escuelas y ocasionalmente
hasta con rocolas. Cada llacta es una comunidad heterogénea densa-
mente poblada de supai que parecen desde indígenas, sacerdotes cató-
licos, monjas y gringos, hasta seres poco familiares, y a veces macabros.
Cerca de Pasu Urcu se reconocieron varios supai llacta. El más
grande se decía que se hallaba dentro de Pasu Urcu, un cerro a la orilla
izquierda del río Arajuno, al pie de la cual fue fundado el pueblo. Un
residente relató que durante un sueño su alma penetró en el cerro des-
de el remanso cerca de la boca de una vertiente que corría loma abajo,
hacia el río Arajuno. Una vez que estuvo adentro se encontró con algo
parecido a una ciudad con avenidas anchas principales y estrechas ca-
lles adyacentes. Varios seres que lucían unos como indígenas y otros co-
mo sacerdotes católicos, deambulaban en el interior, apareciéndose en
las ventanas o de pie al frente de las tiendas. Además, se apreciaba una
enorme cantidad de pájaros.
Otro hombre describió un barranco en la margen del río opues-
to a Pasu Urcu. Después de haber bebido huanduj (un poderoso aluci-
nógeno) se dirigió hasta la orilla y fijó su vista en los diversos caracte-
res reflejados en el barranco. Vio una pared muy amplia con ventanas
iguales a las de un edificio. Allí adentro había varios supai con caracte-
rísticas humanas, así como también monos y pájaros que trepaban las
paredes, se colgaban de las ventanas o simplemente caminaban por allí.
Eran como las descripciones que se hacen de un pantano de palmeras
que había cerca de Pasu Urcu.
La vivienda de los supai de agua, que son la anaconda y otros se-
res con características más humanas llamados yacu runa y yacu huar-
mi se encuentra dentro de remansos quietos junto a torrentosos ríos.
Los supai viven ya sea en el fondo de estos remansos o, como mencio-
nan algunos indígenas, utilizan los remansos para entrar a llactas te-
rrestres.
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Cada una de las descripciones menciona la presencia de anima-
les y pájaros. Los indígenas dicen que la mayor parte de los peces y los
animales de caza viven en los supai llacta. Por su parte, los supai con-
trolan el movimiento de estas especies, les permiten vagar solamente
dentro del territorio controlado por sus amos. Al igual que un indíge-
na que tiene gallinas, cerdos, varios perros y quizás algún ganado, los
supai poseen animales salvajes. Los pájaros son las gallinas de los supai.
Los jaguares son comparados con los perros que protegen a sus amos y
a sus propiedades. Por lo tanto, un ataque de jaguar es visto como el re-
sultado de una violación de los límites de su propiedad.
El concepto de "propiedad" se aplica tan sólo a ciertas especies
que andan lejos de su territorio, como monos, venados y pájaros. Otras
especies de más amplio alcance como los salnos (huangana), no son
considerados como parte de la propiedad de los supai locales, sino que
se los piensa procedentes de áreas distantes, llamadas auca llacta (cual-
quier tierfa selvática, ocupada por indígenas que no son Quijos eui-
chua).6
En resumen, se considera cada supai llacta como el lugar de vi-
vienda para numerosos supai que mantienen control sobre la mayoría
de animales de la zona. Los pescados y presas de caza pueden salir de
las llactas para buscar alimento pero por lo general se mantienen den-
tro del área de la selva controlada por sus amos, los supai. Se conside-
ra que toda la selva está dividida por parcelas que contienen supai llac-
tas y sus selvas adyacentes.
LOS SUPAI Y SUS IERARQUIAS
Entre los supai de cada llacta no hay un control igual sobre los
peces ni sobre los animales. A algunos supai se los considera más sa-
bios que a otros. La combinación de sabiduría y control sirve para co-
locar a los supai dentro de un sistema de jerarquías. Sin embargo, el
rango varía bastante del punto de vista de un indígena al otro; ellos ba-
saban sus opiniones en sus experiencias personales,la opinión pública
o la información proporcionada por un tercero.
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Ciertos supai, por ejemplo son célebres debido a sus cualidades
particulares. Se decía que el Ingaru Supai y el Amasanga Runa tenían
control extraordinario sobre los animales. Sin embargo, en la mayoría
de casos, todos los supai eran señalados con términos tales como sacha
huarmi (mujer de la selva), supai huarmi (mujer espiritual), o sacha
runa (habitante de la selva). Un esquema similar de clasificación se
aplica para especies acuáticas. Así, a pesar de que el término Atacapi
evoca la descripción de una anaconda.grande y poderosa que vive en el
fondo de las hondonadas o en lagos, por lo general se dice que los ríos
y vertientes de la parte superior del Napo, al igual que sus tributarios,
son habitados por constrictores más generales conocidos como ama-
run y por seres femeninos acuáticos con características humanas, yacu
huarmi, o por seres acuáticos masculinos, también con características
humanas, yacu runa. Así como sus contrapartes terrestres, estos con-
trolan a las especies acuáticas y regulan su explotación. Las vertientes
contienen pequeñas serpientes de agua que a su vez ejercen control so-
bre otras más pequeñas todavía; a estos supai se los llama sardina huar-
mi (mujer sardina).
No existe ningún sistema pre-establecido de jerarquías que per-
mita identiñcar a los grupos más poderosos de supai así como a nin-
guno en particular dentro de una llacta. Igualmente, fuera de la llacta
se desconoce la existencia de un supai supremo que sea el amo de to-
dos los animales y ni siquiera amo de ciertas especies. Thmpoco se re-
conocen distinciones jerárquicas entre los supai llacta. Al contrario, en
cada llacta existen varios supai, quienes son los amos de algunos ani-
males.T
Así las diversas llactas son homologas, estados jerárquicamente
iguales.
RELACIONES ENTRE LOS RUNAY tOS SUPAI
Retornando ahora a las experiencias recogidas de las cacerías so-
litarias, durante la adquisición del musqui y el encuentro entre indíge-
na y supai se puede comprender de manera más clara la interacción en-
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tre dos dimensiones de cai pacha. El relato que viene a continuación
habla de una cacería solitaria, efectuada por un joven aclolescente, que
nos fue referida por su padre.
varios miembros de nuestro muntun habíamos transferido parte de nues-
tro musqui a Juan y yo le había enseñado cómo manejar mi rifle calibre
22. Más tarde Juan y yo construimos un tordo de cacerlía ar firo'de una de
nuestras chacras. (Jna mañana antes del Amanecer, le di a Juan et rifle y
Ie dije que fuera al toldo y se pusiera ar asecho de presas. Después de dos
horas de espera divisó un agouti y se preparó a disparar. En ese momento
preciso el toldo comenzó a sacudirse y Ia tierra empezó a temblar Juan vio
una figura que se acercaba a é1.'renía ra apariencía de un sacerdote, con
una larga barba oscura y vestía de negro. Iuan se asustó tanto que se des-
mayó. Al volver en sí tomo er rifle y corrió a casa, donde pasó ácostado el
resto del día. cuando yo regrese en la tarde habramos ,obr, ,u encuenffo.
Yo deseaba saber si e! supai, o lo que haya sido, había soplado el cuerpo de
Juan. Pero él no pudo recordar.
Antes de analizat este acontecimiento, vale relatar otro encuen-
tro más exitoso.
cristóbal y su esposa Erena viajaban de pasu lhrcu a un caserío en eI río
Pano, un viaje de dos días. como cristóbat iba y regresaba con frecuencia
entre esos territorios, había notado que en cierto punto del camino siem_
pre habían animales, En esta ocasión apareció un pequeño mono (bari_
sa). Al levantar su arma para disparar contra er aiimar, cristóbar se dio
cuenta de Ia presencia de un hermoso tucán. Luego, divisó una bandada
de estos mismos animares y también bandadas deátro tipo de pájaros. To-
dos se encontraban dentro de un galrinero der tamaño i" uno'riro cristó-
bal y su esposa estaban asombrados.
Entonces él disparó y failó: cargó otrq vez y ar fin derribó ar tucán con er
tercer tiro. A pesar de su conmoción logró matar varios pójaros más y lle_
nó su boka de presas. Luego escuchó un ruirJo q* porrr?o como una señal
"juuuu, juuuu, juuuu, juuuu" seguido por un suave silbido. cristóbar no
parecía estar asustado,, pero su esposa estaba aterrada al pensar que los
ruidos viniesen de los hostiles aucas que se aprestaban pari uno ,^borro_
da, putt recientemente habla habido una matanza en esa zona.
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La visión de Cristóbal comenzaba a alterarse y así un supai huarmi apa-
reció. Tenía la figura de una mujer indígena que recién se había bañado
y se había vestido exquisitamente con cuentas de colores, rojo, verde, blan-
co y azul, alrededor de su cuello y de sus muñecas. Su cabello era oscuro y
Io llevaba peinado en forma suelta hasta la mitad de su espalda. Llevaba
puesto un vestido largo de corte recto con pliegues hasta el dobladillo.
Elena, al no poder ver a la mujer, apresuró su paso hacia adelante, Mien-
trqs tqnto Cristóbal, incontrolablemente excitado, hizo el amor a la mujer
de la selva. Después los tres continuaron su caminata a lo largo del sende-
ro. Elena caminaba mucho más adelante, obviamente molesta por Io que
había pasado. Cuando se encontró con un amigo en el camino, Ie xtplicó
que le ayudase a liberar a Cristóbal de la supai huarmi. Entonces el ami-
go cogió a Cristóbal y lo bañó en kreosote. Así Ia supai huarmi huyó y
ellos continuaron su viaje hasta Pano.
En Pano, la mujer reapareció. Los familiares de Cristóbal pidieron la in-
tervención de dos poderosos yachaj, para purgarlo de la influencia de esta
mujer, después de Io cual ella desapareció. A pesar de todo esto, a su regre-
so a Pasu Urcu, cuando pasaron por el mismo sitio encontraron mayor
número de pájaros y animales. La supai huarmi apareció nuevamente y
siguió a la pareja de esposos hasta Pasu Urcu. Allí Elena suplicó al yachaj
mós poderoso de la localidad que liberara a su esposo de la mujer de Ia sel-
va. Como solución el yachaj sugirió a Cristóbal que le permitiera conver-
tirse en el amante de esta mujer. Públicamente Cristóbal dice que permi-
tió que ella se marchase, pero en privado cuentq que todavíq mantiene
una fuerte relación con ella, pues la mujer de la selva se halla muy ena-
morada de é1.
Otro caso tiene que ver con mi propia pero limitada adquisición
de conocimientos. Yo había relatado a un grupo de amigos indígenas
un sueño que tuve recientemente. Luego de discutir sobre las imágenes
que vi, ellos coincidieron en la opinión de que un supai huarmi estaba
tratando de establecer contacto conmigo.s Me sugirieron que aceptara
a la mujer, y que ellos me prepararían para la entrevista con ella.
Tál preparación requería de prescripciones y prohibiciones. Pri-
meramente, me prohibieron sal, ají, alimentos cocidos y relaciones se-
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xuales. segundo, me sugirieron que bebiera varias tazas de té de esa lo-
calidad, chirihuayusa, antes de intentar el encuentro. colocaron trein-
ta hojas de chirihuayusa dentro de una olla y las hicieron hervir por
cerca de quince minutos. Este cocido de té produjo en mí un estado de
euforia y placer y una sensación de frescuri en los codos y en las rodi-
llas. (Esta sensación da su nombre al té ya que chiri significa fresco o
frío en quichua).
A la mañana siguiente caminamos hacia el lugar donde un ria_
chuelo caía vertiginosamente treinta pies dentro de un profundo re-
manso. Nos acercamos a la cascada, observamos detenidamente el
musgo verdoso que había en los bordes y esperamos que la mujer apa-
reciera. Para nuestra desilusión la mujer no se reveló. Mientras regre-
samos al poblado los indígenas me aseguraron que esa noche aparece-
ría la mujer durante mi sueño y que la haría como mi amante.
Varios conceptos pueden lograrse de estos relatos. En primer lu-
gar es esencial que se de al sujeto una preparación apropiada antes del
encuentro con el supai. A ninguna de estas preparaciones se les da una
función esotérica o ambigua. Los indígenas afirman claramente que las
prohibiciones eliminan los colores emanados generalmente del cuerpo;
el olor de alimentos, junto a aquellos expelidos luego de una relación
sexual normal, producen un vaho humano considerado como .,impu-
ro" (chiquiashca) por los supai. El caminar chiquiashca por la selva in-
dica despreocupación, insensibilidad o ignorancia acerca de un mundo
extraño pero amigable en potencia. Ante comportamiento tan grosero
los supai huarmi permanecen escondidos en la selva ya sea por repul-
sión ya sea por indiferencia, y, como una indicación de su presencia in-
visible emiten un despectivo golpe seco de la lengua.
Como contraste, la huayusa y la chirihuayusa son bebidas de uso
normal para los supai, pues las consumen en las mismas enormes can-
tidades como los indígenas hacen con la chicha de yuca. Al beber un te
que produce un olor "limpio" y familiar se manifiesta respeto y acepta-
ción por el medio ambiente de los supai y la capacidad de imitar su es-
tilo de vida. Los indígenas aseveran que los supai aparecen siempre y
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con frecuencia premian tales esfuerzos. como señal de aceptación de
un visitante "puro", emiten un amistoso "juuu, juuuu, juuu" antes de
aparecer ante ellos.
La intención y el ánimo también tienen influencia en un encuen-
tro. Los indígenas ponen de relieve que un supai siempre aparece por
algún motivo. Algunas veces lo hacen por amor o respeto, para luego
permitir que el indígena tenga acceso privilegiado a sus animales y a su
sabiduría. Otras veces causan enfermedad o muerte. La intención del
encuentro debe ser interpretada inmediatamente. Un supai masculino
demostrara su amistad con un movimiento de brazo, un apretón de
manos o un afectuoso saludo verbal. Los supai femeninos son sexual-
mente mas agresivos. Como evidencia de esto tenemos la experiencia
de Cristóbal. Otras señales tales como una mirada fija y distante son
ambiguas y a menudo causan preocupación. Un ataque es una serie de
intenciones negativas. El ejemplo que dimos sobre el joven |uan y su
padre ilustra su mutua preocupación por la intención del encuentro.
Así apreciamos que los temores del muchacho indican los peligros po-
tenciales a los que se exponen y las esperanzas del padre por los bene-
ficios que pueden recibir. El padre deseaba saber si el supai había so-
plado sobre su hijo, ya que este hecho demostraría una transmisión
afectiva de conocimientos y de poder, situación idéntica a una transfe-
rencia de musqui. En el caso de Cristóbal, la mujer espíritu demostró
su intención amable al ofrecerle presas de caza en abundancia.
El ánimo del receptor es también muy importante. Los temores
de Juan destruyeron un primer encuentro con resultados potencial-
mente beneficiosos y pudieron haber eclipsado una relación afectiva y
duradera. Desde aquella ocasión, el padre de fuan le ha animado para
que regrese a la selva y se pruebe a sí mismo una vez más. Pero fuan
quedó tan temeroso que rehusa salir a cazar solo.
VARIACIONES DE LA METAFORA SIMAYUCA
Simayuca es un término genérico que se da a una variedad de
plantas y a otros artículos que sirven para atraer a las presas de caza o
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a las mujeres. La cabeza pulverizada de una boa, amarun, es una clase
de simayuca muy poderosa y, por lo tanto, extremadamente deseada.
Entre los poderes que posee la boa está la capacirJad de turbar a sus víc-
timas de manera que ellas dan vueltas hacia donde la serpiente las es-
pera en asecho. Así el atacante tiene varias oportunidades de atrapar a
su presa.
cuando los indígenas matan un amarun cortan su cabeza y la
colocan en un lugar húmedo y apartado, hasta que ésta se descompon-
ga. El cuerpo del animal es arrojado a la selva puru pr.u"nir que se reú-
na con la cabeza y retorne a la vida9. En más o 
-"no. un" ,a-unu ."-
cuperan la cabeza para desechar cualquier resto de carne; entonces pul-
verizan el cráneo y obtienen unas pequeñas astillas. Thmbién retienen
la masa cerebral ya disecada. Todo esto se guarda secretamente, para
que sirva como cebo para atrapar animales o mujeres, dependiendo del
deseo del dueño.
Mientras la cabeza de la boa entra en descomposición, el dueño
observa las mismas prohibiciones que fueron mencionadas anterior-
mente para el sacha huarmi: ni ají, ni sal como tampoco alimentos ca-
lientes ni relaciones sexuales. De esta manera se cree conseguir acepta-
ción, una interacción afectiva de resultados positivos ¡ más qu. nudu,
el apoyo de los miembros de la familia de ra boa. Las prohibiciones se-
xuales son de suma importancia, pues se piensa qu. .i amarun huarmi
vendrá a dormir con quien posea la cabezapo.o ti.-po después de ini-
ciado el ayuno. Durante tales encuentros se puede oLt"n.r^grun bene-
ficio si es que se logran fuertes lazos afectivos. El siguiente ielato ilus-
tra cómo un indígena trata de identificarse con el amarun.
cuchi se encontraba talando árboles cuando escuchó que su me-jor perro cazador se hallaba aullando en algún lugar de la siva. Tomó
su rifle y corrió hacia donde venía el ruido. Allí deicubrió a un amarun
que medía más o menos cuatro metros de largo y que había enrollado
a su perro. Cuando Cucli se le aproximó, ella se movió hacia é1, pero
cuchidisparó y la mató de un tiro en la cabeza. Después removió la ca-
beza del animal y desprendió la piel, confiando en poder venderla.
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Mientras pelaba a la boa, cortó los órganos internos de esta y Para su
sorpresa un gran número de fetos se desparramaron. Cuchi sin embar-
go, enterró la cabeza del animal y comenzó a ayunar.
Mas el hecho de que la serpiente fuera hembra le preocupaba.
Pensaba que en vez de tomar a la mujer de un amarun macho tendría
que encontrarse con un viudo enfurecido. Durante las siguientes no-
ches Cuchi aseveró que un par de boas hembras lo habían visitado en
sueños. Estuvieron afectuosas y ansiosas de dormir con é1. Pero la si-
tuación lo había puesto nervioso ya que por un lado él deseaba ganar
la amistad y el respeto de las boas y por otro no quería conflictos con
quien Cuchi llamaba el "esposo'1Así que cuando las mujeres aparecie-
ron en sueños él les dijo que no temía la venganza del macho y les en-
señó una daga grande con la que pensaba defenderse. Al mismo tiem-
po les explicó la razón por la que había matado a un amarun, pues se
trataba de salvar la vida del mejor de sus perros de caza. Cuchi también
se disculpó por haber echado sal en la piel de la boa mientras ésta se se-
caba. Pues tal vez el amarun huarmi se encontraba disgustado por la
manera con la que la carne había sido profanada (la sal no forma parte
de la comida supai, por lo que su consumo se prohíbe constante-
mente).
Controlando la interpretación de su sueño, Cuchi se proyectó
como un hombre valiente y así mismo demostró ser considerado, sen-
sible y respetuoso; un sujeto merecedor de la ayuda y admiración de los
amarun huarmi quienes podían enseñarle sus destrezas y transmitirle
su poderoso control sobre los animales. Con el propósito de expander
su poder personal, Cuchi se transformó temporalmente en una perso-
na que aceptaba compasiva y emfáticamente los valores y hábitos de los
amarun supai.
YACU SUPAY
Interacción similar unía a los hombres y a los espíritus del agua.
Así como los espíritus de la selva permiten el acceso a la caza,los espí-
ritus del agua controlan la explotación de los peces. La anaconda es el
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espíritu principal pero al igual que en la selva existe en el agua un nú-
mero generalizado de espíritusr /ácü supai. Dos breves y ielatos que
vendrán a continuación ilustran la relación entre los humanos y los is-
píritus del agua.
Un hombre comentó que cuando niño mientras se hallaba pes_
cando en el río Arajuno tuvo una suerte extraordinaria. pues cadivez
que él tiraba el anzuelo al agua sacaba un pescado. De repente encon-
tró una roca rara multicolor en la orilla y fue a enseñársela al más po-
deroso yachaj de su muntun. El le dijo que se trataba de un yacu huar-
mi rumi, piedra de una mujer del agua, que además tenía la propiedad
de transformarse en una hermosa mujer, la misma que se u..t.uiíu u ,u
poseedor y lo llevaría dentro del agua para enseñarle cómo vive ella.
Luego el yachaj le dijo al muchacho que pusiera la roca dentro de un
envase que tuviera agua de tabaco y que siguiera los pasos necesarios de
ayuno durante tres días. Después de este período debía beber el agua
del tabaco y esperar que la mujer apareciera. pero la idea de tener que
ir debajo del agua con esa mujer asustó mucho al muchacho yu qr. el
temía que ella lo retuviese para siempre. No obstante, el muchacho re-
gresó a pescar y obtuvo grandes cantidades de peces. Mientras el mu-
chacho lanzaba el anzuelo al agua apareció una mujer muy hermosa de
piel blanca y cabello rubio y cubierta de agua hasta su cintura. Al ver
esto, el muchacho huyó despavorido y desde entonces dejó de llevar ra
piedra consigo.
Otro hombre contó algo similar, excepto que en su relato él no
dijo que se había hallado temeroso y que por lo tanto él si había acep-
tado entrar bajo el agua de la laguna al anochecer y que había perma-
necido allí hasta que salió el sol. subsecuentemente, el hombre dijo ha-
berse convertido en un yachaj poderoso que recibía la ayuda perma-
nente de la formidable piedra.
ENCUENTROS NEGATIVOS CON SUPAI
Las mujeres atraen a espíritus hombres, al igual que los hombres
atraen a espíritus mujeres. sin embargo, los encuentros femeninos con
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los supai están rodeados de temores y aprensión; pues las mujeres te-
men que sus relaciones sexuales puedan producir monstruos híbridos.
Por su parte los hombres nunca mencionan este problema, presumible-
mente porque ellos creen que cualquier vástago viviría con su madre en
Ia supai llacta y nunca en la sociedad indígena. En el caso de las muje-
res ellas tendrían que criar a sus hijos dentro de la comunidad donde se
piensa que cualquier niño deforme es un supai huahua (niño espíritu).
Tres mujeres en Pasu Urcu tuvieron tales vástagos que eran usualmen-
te descritos como seres escamosos y con apariencia de pescado. Cierta
mujer tuvo tres de sus diez hijos con apariencia de supai huahua, los
tres murieron poco después de haber nacido. Por lo tanto las mujeres
temen a tales niños. Cuando ellas piensan que son perseguidas o sedu-
cidas por supai, el solo pensamiento les produce considerable tensión,
como ilustra el siguiente relato:
Clara, una viuda, se encontraba extremadamente preocupada
por las visitas nocturnas regulares de yacu supai. Mientras el resto de
la familia en su casa dormía, ella asegura que un hombre desnudo apa-
recía e iniciaba la relación sexual con ella. Un buen número de perso-
nas en el poblado notaron que esta obsesión le estaba causando cierto
desequilibrio mental. Araíz de lo cual, un poderoso yachaj, hermano
de su difunto esposo, ofreció intervenir en el caso. Primeramente, él be-
bió el alucinógeno ayahuasca para poder ver a los supai. Luego de es-
to, se escondió en la esquina de la casa, enviando al resto de personas a
dormir a otras casas. Mientras Clara estaba acostada en su estera, el su-
pai entró y procedió a tener relaciones sexuales con ella. Cuando Clara
gritó el yachaj salió de su escondite y atacó al supai cortando con un
"cuchillo espíritu" el pene insertado del supai. Agonizando, éste saltó
fuera de la casa y corrió hacia el río. El yachaj procedió a sacar el pene
cortado de la vulva de la mujer y a continuación lo tiró en la selva. Des-
pués de esto, el yachaj realizó constantes purgas durante varias noches.
Aunque la ansiedad de la mujer disminuyó considerablemente todavía
se la cree un tanto desequilibrada.
Otra mujer relató haber visto una canoa que llevaba a un hom-
bre muy apuesto y que se hallaba rodeado de muchas mujeres hermo-
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sas. La canoa se acercaba hacia ella, mientras se encontraba lavando ro-
pa en el río y cuando más cerca estaba de ella aparecieron varios peces
muertos a sus pies. La mujer pensó que el pescado era un regalo del
hombre que esperaba atraerla hacia la canoa. Así que ella, temiendo un
encuentro traumático, huyó del lugar donde estaba segura había un
yuca runa.
RESUMEN SOBRE tOS SUPAI Y LOS RUNA
Los relatos mencionados anteriormente ilustran los intentos de
los in-dígenas por lograr establecer un puente amistoso que les permita
establecer relaciones respetuosas útiles con los supai. pa.a lograr est"
cometido ellos han adoptado patrones de interacciZn y de etiqiera que
son paralelos a aquellos desarrollados durante la adquisición iei mus-
qui. Los indígenas aseveran que los supai, al igual que los ancianos, de-
mandan que el desarrollo de un individuo demuestra una actitud de
sumisión y empatía hacia esos "otros". y como premio a estos esfuerzos
esos "otros" imparten sabiduria y poder. como estos lazos se caracteri_
zan por el amor y el afecto, la gente se va convirtiendo en seres mas
fuertes con la ayuda continua de tales donantes. En el caso de los ancia-
nos, los lazos afectivos_son f;íciles de percibir. con los supai los indíge-
nas deben filtrar experiencias individuales ambiguas, e iÁágenes priva-
das por medio del paradigma afectivo, para crear un entendimiento
aceptable de sus experiencias.
Hasta este punto la propiciación para ra cazay ra pesca han sido
los factores predominantes en las discuiiones y et enroque de la visión
del mundo. Se ha procedido de esta manera muy a propósito, ya que el
contexto de los relatos mencionados ilustra las regüs qu. otrá tipo de
relaciones. Así pues, la adquisición del sacha purirru musqui es la eta-
pa más temprana durante la cual un joven estiblece una reLción de re-
ciprocidad co¡ los supai. una vez que se ha logrado una relación ínti-
ma y personal, el sujeto se considera y es considerado como un yachaj,
uno que posee sabiduría. Esta posición representa la etapa finál en la
adquisición del musqui, pero también puede ser consiáerada como
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una etapa intermedia que lleva a una relación más íntima con los espí-
ritus y que logra un grado más alto de desarrollo personal.
ENCUENTROS MAS FUERTES CON SUPAI
Un yachaj no es simplemente un cazador afortunado' Si los su-
pai fuesen solamente beneficiarios de cazas propicias,la reacción deses-
perada de la esposa de Cristóbal parecería extrema e injustificada. Ella
no se encontraba particularmente preocupada por los actos de infide-
lidad simbólica de su esposo. Pues lo que realmente le perturbaba era
el pensar que los regalos de pesca y caza de los que el era objeto, sólo
fuesen un preludio para una relación más peligrosay amenazante. Una
vez que un hombre establece una relación con una supai huarmi, ésta
trata de atraerlo cadavez más hacia su mundo. Ella lo baña con sus lo-
ciones, conocidas como ambi, de esta manera le está dando un aura su-
pai más fuerte. Además le entrega su distintivo personal que es una co-
rona de plumas, llamada llautu, para de esta manera proclamar la acep-
tación del hombre y la intimidad que los une. También puede proPor-
cionarle un escudo conocido como lurira que le ayudará a protegerse
de los ataques de otros supai potencialmente dañinos. En general,
mientras más cualidades, ella le da, más atractivo luce él para los demás
supai. Mas la mayoría de estas mujeres espíritu son sólo miembros or-
dinarios del mundo supai y por lo tanto su sabiduría es limitada.
Sin embargo, una vez que uno ha entrado en el mundo supai, su
mujer espíritu puede introducirlo a otros que son más poderosos den-
tro de su muntun. Entre estos se encuentran los Amasanga Runa, su-
pai masculinos quienes ejercen mayor control que otros supai ordina-
rios sobre los animales de una llacta en particular. Si uno se convierte
en amigo de un Amasanga Runa, el también pasa a tener un extraordi-
nario conocimiento sobre los lugares donde se puede encontrar caza en
abundancia dentro del área dominada por el supai llacta. Cuando una
relación con un Amasanga Runa ha sido establecida con cortesía y eti-
queta puede llegar a alcanzar un punto donde el mismo hombre pue-
da ejercer un considerable control sobre los movimientos de los anima-
les dentro de un sector específico, dominado por este Amasanga Runa.
158 Cosmología y génesis (creación) del significado
El supai huarmi también puede actuar como intermediario en-
tre el homb¡e y un panteón de otros supai, quienes pueden hacer favo-
res personales más alla del simple hecho de proveei un acceso más fá-
cil a la caza.l)naamistad mas íntima.on unu gu-a amplia de supai ex-
tiende en mayor proporción los poderes de un individuo dentró de su
medio ambiente social y natural. Esto frecuentemente incluye ayuda
para causar y curar enfermedades o causar rnuertes. Gracias a'lu cárac-
terística especial de ser totalmente invisibles y de poder moverse a
grandes velocidades alrededor de dominios enormes en tiempo y espa-
cio los supai pueden penetrar en las viviendas e introducir en .i .u"r-
po de las personas agentes de enfermedades o muertes. Mas ellos efec-
túan actos maliciosos sólo a petición de sus amigos. No se cree que los
supai sean seres malévolos por esencia. Esto explica la sospecha, 
"l -i.-do o la ambivalencia que rodea a los encuentros con los supai. La per-
sona quiere saber si la aparición del supai es un encuentro iniciado por
el supai o viene bajo pedido de alguien más.
Un supai poderoso no aceptará a cualquier individuo como
amigo íntimo por el simple hecho de haber sido presentado por un su-
pai huarmi. uno debe trabajar con creciente sensibilidad, respeto y es-
fuerzo, para lograr un mayor conocimiento del mundo de los supai.
Los requisitos son muy parecidos: prohibición de ciertas comidas y una
variedad de prescripciones. Para ponerse en contacto con supai más
poderosos es necesario ingerir alucinógenos, principalmente alahuas-
ca (o Banisteriopsis caapi) cuyo sabor amargo produce poderosas vi-
siones. Estos brebajes se consideran la dieta principal de lós supai fuer-
tes aún más que la huayusa o chirihuayusa.
A diferencia de las técnicas bastante uniformes utilizadas para
iniciar relaciones con los supai huarmi, el establecer amistad con un
supai muy poderoso requiere de destrezas especiales que van justo con
la personalidad del supai en mención.
Para aprender estas destrezas los indígenas se valen de experi-
mentados yachai quienes mantienen relaciones íntimas con supai es-
pecíficos y por lo tanto están en condición de interpretar las u.iitud.,
de los suplí y de guiar a los novicios. Los ancianosiirven de interme-
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diarios de los supai y por lo tanto determinan la naturaleza y la dura-
ción de los ayunos, enseñan las canciones particulares de cada supai,
explican la etiqueta adecuada para las relaciones más formales y admi-
nistran la injerencia de alucinógenos. Así pues, mientras un indígena
en "crecimiento" se entrena para lograr intimidad con un poderoso su-
pai debe al mismo tiempo ganar el respeto y la amistad del sinzhi ya-
chaj.
SINZHI YACHA]
Cuando un indígena termina su educación bajo la tutela de un
yachaj en particular, se lo considera como un individuo que tiene la sa-
biduría de su maestro y al mismo tiempo comparte los conocimientos
de los supai amigos del maestro. La combinación de pode¡ de habili-
dades y de conocimientos adquiridos por parte de un conjunto yachaj
o supai no otorgan al individuo un todo completo de sabiduría espiri-
tual quijos quichua. Dada la naturaleza individualista del entrenamien-
to, no es posible la adquisición completa de tales conocimientos. Exis-
te una gran variedad con respecto a las habilidades y poderes de un ya-
chaj superior. Muy a menudo los indígenas describen a un yachaj co-
mo a "la persona que estudió bajo la tutela de tal o cual supai" y dicen
que su poder individual aumenta por el número y la cantidad de supai
con quienes haya estudiado.
Sin embargo, un alto grado de intimidad con algunos yachaj y
por ende con sus supai es más importante que una gran variedad de
experiencias. Un indígena puede viajar ampliamente por las selvas tro-
picales, las montañas y regiones costaneras de los Andes y estudiar con
varios yachaj y supai locales, pero los resultados del ayuno, del uso de
alucinógenos y las relaciones que resultan de sus cortas visitas son muy
superficiales. En tales circunstancias los indígenas aseguran que los su-
pai no apoyarán necesariamente a aquellos que dicen poseer su sabidu-
ría y su poder. Por ejemplo, si dos yachaj piden simultáneamente la
ayuda de un supai en particular,la ayuda se dará a quien sea amigo más
íntimo. Un yachaj que ha logrado establecer lazos de intimidad con
una variedad de supai se lo considera un sinzhi yacha3. A este indivi-
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duo se lo considera superior a quien posee experiencia menos amplia y
profunda, llamado yanga yachaj, o yachaj ordinario y común. Dentro
de cada una de estas categorías principales, sinzhi y yanga, se dan dis-
tinciones individuales que implican una variable graduación del poder.
El siguiente relato sobre la educación de un bancu yachaj, que es
una de las categorías más poderosas dentro de los sinzhi yachaj, ilustra
un íntimo proceso muy semejante al de la adquisición del musqui.
Mi "hermano" Acevedo se convirtió en un bancu yachaj luego
de estudiar bajo la tutela de Bancu camilo, que fue el piimer Lun..r.
camilo era un hombre inválido, cuyos brazos y piernas eran tan defor-
mes y torcidos que al sentarse tenía que inclinar su cuerpo exagerada-
mente' quedando totalmente jorobado, además no podíá camiiar. Así
que siempre tenía a su lado una persona que lo cuidiba. un día cami-
lo se enteró de la existencia de una isla dé ayahuasca que quedaba en
un río y ordenó a su acompañante: "Llévame allí'i Luego le dijo: ,,Dé-jame allí'l Entonces la persona que lo cuidaba lo llevó ríá abajo hasta la
isla y lo situó en medio de ésta donde crece la ayahuasca, perÁanecien-
do allí mientras camilo bebía; bebió noche y dia hasta ter'minar toda la
ayahuasca de la isla. sus hábitos de bebida y comida eran casi como los
de un supai verdadero. Pues tomaba sólo ayahuasca, debido a lo cual
aprendió mucho de sus amigos supai. Después de consumir su porción
diaria ce ayahuasca cantaba las canciones de los supai. cuandá ilama-
ba a sus amigos supai se ponía de pies al aire libre, iin qu. le importa-
se si era de día o de noche, de tal manera que todos sus acompañantes
lo miraran y nadie dudara de sus habilidades.
Al conocer de los poderes de camilo, tres hombres de Misquiya-
cu, Acevedo y otros dos, fueron a visitarlo. Ellos también deseaban con-
vertirse en bancus. cuando llegaron a la isla Ayahuasca, camilo los su-jetó fuertemente y les pidió que cuidaran de é1. Ellos así lo hicieron,
pues le traían ayahuasca y le ayudaban de muchas maneras. Más tarde
comenzaron a aprender con camilo. primeramente, él los hizo ayunar
por un período de diecisiete días y ellos se desnutrieron tanto que casi
murieron. cuando comenzó el período de ayuno, Acevedo puro un ru-
co de chicha en lo alto de un árbol, dejando que permaneciera allí has-
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ta que el ayuno terminase. Cuando este período se acabó, ellos pusie-
ron la chicha dentro de una olla, añadieron agua, y luego Camilo la re-
partió entre todos para que la bebieran. Pero la chicha se había agriado
luego de permanecer en el árbol por diecisiete días, Camilo les advirtió
que no la vomitaran, porque los poderes se disolverían en el aire y ellos
nunca aprenderían nada. Muy temerosos los novicios se dijeron los
unos a los otros: "No podemos vomitar" y aunque les fue muy difícil
tragarla terminaron de beberla, tratando de sostener su vómito para, de
esa manera, cumplir con sus obligaciones.
Estos hombres se quedaron un tiempo más con Camilo. El era
un hombre tan agrio como la chicha que preparaba y era esta la que le
daba el gran poder que tenía. Nunca hubo hombre más poderoso que
Camilo. Debido al afecto que estos hombres le tenían, ellos lo llevaban
al agua cuando el lo deseaba, lo ponían en la canoa y le dejaban pescar.
Camilo siempre sacaba muchos peces, él los abría, removía sus
intestinos, los tomaba en sus manos, los pasaba rápidamente sobre el
fuego y se los comía cuando estaban casi crudos. Luego de lo cual se
sentía muy contento y no comía nada más; el resto de pescado se lo da-
ba a sus dos esposas.
Un día, cuando Camilo envió a Acevedo a la selva, se dijo a sí
mismo: "Voy a probar a este hombre. Ahora estoy seguro que no sufri-
rá daño o que saldrá casi ileso" entonces Camilo mandó a un enorme
puma para que encontrara a Acevedo, quien iba armado sólo con una
cerbatana. Cuando Acevedo vio al puma sintió miedo, viendo el tama-
ño del animal se dijo a sl mismo "Voy a ser su merienda". El miedo que
sentía era tan fuerte que disparó hacia é1, desde lejos y sólo lo hirió en
la nariz. El puma pareció asombrarse y huyó del lugar. Acevedo lo si-
guió y lo encontró unos cincuenta metros adelante. El animal estaba
cruzando sobre un tronco que había caído sobre una acequia poco pro-
funda. Mientras hacía esto, el puma cayó dentro del agua y murió.
Al ver todo esto Acevedo regresó donde Camilo. Mientras cami-
naba se decía a sí mismo "Nadie más que Camilo pudo haber enviado
ese puma. El me está poniendo a prueba". Acevedo visualizó la experien-
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cia que acababa de vivir y pensó que camilo habría dicho: "Déjenlo es-
capar" (refiriéndose a Acevedo). Es imposible pensar que camilo hubie-
ra pedido su muerte, así que debe haber pedido la muerte del puma.
Al volver donde Camilo le dijo; "¿Por qué me has probado de esa for-
ma?" Yo te he ayudado y tu solías tratarme muy amable y cariñosamen-
te como si fuera tú hijo. Mas ahora tú envías enormes pumas para que
me persigan. Seguro que les dijiste "¡Dejen que el puma lo coma! ¿No?
Bueno pues casi lo hizo".
Camilo río y preguntó: "¿Qué le pasó al puma?" Entonces Ace-
vedo le contó cómo él había disparado hacia el puma, y cómo solamen-
te lo había herido por haber tirado desde muy lejos. y cómo éste había
corrido para terminar cayendo y muriéndose ahogado.
"Bien", dijo Camilo: "Tú puedes vencer a un puma, entonces es-
tás listo para vencer cualquier cosa. Has aprendido bien. ya eres un
shinzhiyachaj. Lo que quiera que yo envíe a que te ataque podrás ven-
cer. Tus amigos, en cambio son menos poderosos ya que ellos vomita-
ron el ayahuasca en cierta ocasión, mientras que tú nunca lo hiciste.
Ellos morirán antes que tú".
Poco tiempo después de esto los tres hombres retornaron a Mis-
qui Yacu. Camilo le había dado a Acevedo mucho de lo que el tenía, era
un hombre desprendido. También acertó en su predicción de que Ace-
vedo viviría más tiempo; sus dos amigos murieron mucho tiempo an-
tes que é1.
RESUMEN
Como resultado de los relatos anteriores, parecería que un
sinzhi yachaj que establece relaciones íntimas con una diversidad de
supai poderosos está en una posición aventajada con relación a aque-
llos que no han podido establecer una relación con supai. Los yachaj
pueden explotar de mejor manera el medio ambiente natural y están
mejor equipados para sobrevivir a los conflictos sociales en los que hay
De cazadores a ganaderos
mediación supai. Sin embargo hay numerosas consideraciones que im-
posibilitan a que todo indígena se convierta en yachaj.
Uno de los puntos que tienen que superarse es el riguroso y lar-
go período de ayuno que acompaña el entrenamiento de un yachaj de
mayor categoría. Cualquier persona podría mantenerse lejos de la sal,
del ají y de los alimentos cocidos por unos pocos días, pero algunos ha-
bían dicho que no podrían soportar el período largo e intenso de ayu-
no requerido para un sinzhi yachai. En segundo lugar muchos hom-
bres temen entrar, aunque sea temporalmente, en los estados miedosos
y amenazantes que producen los alucinógenos. Otros indígenas expre-
saban su aprensión de entrar en una relación muy profunda con supai,
lo cual les haría perder el contacto con la sociedad humana. Una mujer
enfatizaba que los actos amorosos de una supai huarmi podían igual-
mente llevar a un hombre a que se convirtiera más en supai que en
hombre. Los hombres están conscientes de este riesgo y dicen que un
yachaj debe mantener un equilibrio entre la participación en el mun-
do humano y la participación en el mundo supai.
Además de los sentimientos personales con respecto al deseo de
obtener una posición de yachaj, hay un buen número de consideracio-
nes sociales que hasta ahora sólo han sido mencionadas muy breve-
mente. La descripción del desarrollo y adquisición de conocimientos
de los Quijos Quichua ha enfocado el crecimiento personal como una
preocupación privada. De esta manera los conceptos del musqui y del
supai han sido presentados solamente en su "dimensión exegética".
Turner (1969:11) define a esta dimensión como "toda una explicación
de un símbolo en particular o una cadena de símbolos, significado que
ha sido ofrecido por los informantes indígenas". Dentro de esta limita-
da interpretación, se puede ver cómo los indígenas organizan sus imá-
genes personales dentro de un marco conceptual construido sobre la
interacción y la reciprocidad. Al concentrarse en la epistemología indí-
gena, se ha dejado de mencionar un segundo aspecto muy crítico del
simbolismo, la "dimensión operacional" 
-lo que la gente hace con sus
símbolos, no simplemente lo que ellos dicen acerca de los símbolos
(Turner 1969:12). Los indígenas utilizan diariamente los símbolos en el
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curso de su vida social. Tál simbolización res es igualmente esencial para
ordenar su comportamiento como para ordenai sus conceptos del ser.
La relación entre la imaginería individual, y la vida social, se
puede ver en las interpretaciones de los sueños de los euijos euichua.
La simbolización de las imágenes que aparecen en los sueños dan un
orden y una forma a relaciones entre ideas y eventos que son a veces,
complejas y subjetivas. Además, los sueños son en sí mismos un aspec-
to de la visión del mundo. para los euijos euichua el soñar es una for-
ma de actuar conscientemente. El contenido de los sueños influye
frecuentemente en las decisiones. como tal, las interpretaciones de los
sueños proveen de un puente visible entre los símbolos de crecimiento
personal y el mundo social dentro de lo cual los símbolos toman for-
ma.
NOTAS
como hombre, mi habilidad de observar y proveer información concerniente a ra ..inct¡rru-
ración" de una rnujer, era muy rimitada. por ro tanto la información acerca der grupo feme-
nino es incompleta.
El concepto de "maduración nrediante metáfora" delineado por Fenández (r974:r22) es
particularmente útil y adecuado para el análisis de la sociedad tuijos quichua. Las fases pri-
nrera y hasta tercera de esta teoría de desarrollo son paralelas a la interpretación indígena de
su desarrollo personal y de las experiencias que lo for-uron.
El soplo es algunas veces acompañado por una técnica que utiliza el aji para untarlo dentro
de los ojos del novicio. Esta práctica tan doloros¡ se dice que elimina ei miedo y produce va-lor individual.
No he escuchado ningún relato personal de experiencias en llactas acuáticas.
Sin embargo, más allá de esto no había evidencia ninguna que habre de ros jaguares como
mediad.ores entre hombres y supai como lo han mencionado para varios grupJ, d. lu ,.luo
tropical, (Benson 1972.!athrapt973;LeviStrausslg6g; Reichel-Dolmatáffiszl,tglz) rnlastierrasbajasdelorienteecuatorianowhitten(1976)yHarner (r972)nonotaronestepa-
pel de "mediador" mientras que yost ( 1975) sí lo hizo.
L¡ misma relación entre un saíno y un auca aparece en ra interpretación de ros sueños. A los
dos se los interpreta como seres agresivos que viven selva adentro.
Fue difícil comprender esta distinción debido a influencia de profesores tares como (Rei-
chel-Dohnatoff I 97 I ) quien escribió acerca de u¡r solo amo de los aninrales dentro de la so-
ciedad amazónica egalitaria. Esto levó a un mal entendido inicial acerca de un relato que dis-
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ct¡tia la forma y el modo de un supai juri-juri, quien intentaba castig¡r a un grupo de caza-
dores un tanto codiciosos por los asesinatos y el subsecuente acto de burla de los animales a
quienes mataron. Ansioso de castigar a quienes habían ofendido a los nronos, el juri-jun
muy disgustado asevera:
"¿Quién esta burlándose de mi gente?". Y, pense que el era el amo de los animales, o por lo
menos de los monos. Trabajando con informantes aprendí sin embargo, que este juri-juri
era solamente el amo de algunos monos, dentro de la llacta donde residía.
Ver capítulo 6, para una descripción de este sueño.
La habilidad de una cabeza decapitada para unirse al cuerpo es un tema común en las selvas
tropicales y las sociedades andinas. Ver introducción.
Los infantes pueden encontrar supai como fuentes de enfermedades pero, en tal contexto,
ellos son vícti¡nas pasivas, no actores activos.
CAPITULO VI
SUEÑOS
Los sueños forman parte de la vida diaria de los Quijos Quichua.
Su interpretación les sirve para predecir los sucesos dela caza y la pes-
ca, anuncian enfermedades y muertes, toman contacto con los supai y
comprenden las relaciones sociales. Todo aspecto de su vida es afecta-
do, hasta cierto punto, por los sueños. Por eso, el soñar claramente, ac-
tuar decididamente en base a los sueños y recordarlos, caracteriza a un
hombre fuerte ¡ capaz. Así, los términos quichuas ali muscuyuj o
sinzhi muscuyuj bueno, fuerte soñador respectivamente, son los úni-
cos antónimos del termino chiquiashca, el estado de "suciedad" que no
permite un encuentro entre un indígena y un supai.
La interpretación indígena del contenido de los sueños arranca
desde temas especíñcos y f,ícilmente identificados, hasta imágenes que
tienen que ser cuidadosamente consideradas y discutidas antes de que
puedan ser comprendidas. Así, la interpretación de los sueños revela
tanto de la vida social como lo hace la epistemología.
SUEÑOS YALMA
Soñar es ver las actividades de las almas. La mayoría de los indí-
genas están de acuerdo en que los hombres tienen por lo menos cinco
almas y que las mujeres tienen más, posiblemente diez. Cada padre
transmite a sus hijos una parte de sus almas en el momento de nacer;
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los hombres dan el cuerpo y las características físicas y la madre da la
sangre. Por eso ellas necesitan más almas para asegurarse de que no per-
dieron todo lo suyo durante el parto y las menstruaciones, qüe podrían
dejar hasta a la mujer joven, marchita y vieja por pérdida cle alma.
Las almas no son ni nombradas ni asignadas para roles específi-
cos' Las únicas excepciones son la yachaj alma, un alma del conoci-
miento que se recibe de un donador yachaj, y la causi alma, el alma de
la vida, cuya pérdida o herida casi siempre causa una rápida muerte.
I as almas pueden poco a poco ponerse enfermas o fatigadas; su condi-
cion se refleja en el vigor y salud general de cada individuo.
Durante el día las almas permanecen en el cuerpo para dirigir
sus actividades diarias.
Por la noche, mientras el cuerpo descansa, las almas salen y van
a rondar por un ambiente donde los límites y restricciones de la vida
cotidiana no existen. Puestas en libertad, las almas pueden viajar largas
distancias, entrar en extraños lugares y relacionarr. .o' otros seres hu-
manos, animales o supai. Las aventuras de estas almas rondadoras son
lo que se ve en sueños. Además, muchas veces los sueños inician una
serie de acciones que continuarán después de despertarse. Lo que pasa
durante el día muchas veces empieza durante el sueño. Los indigenas
aseguran que un individuo puede ejercitar un control sobre dichos
eventos; los sueños no son simples diagnósticos de los futuros eventos
que_ deben ser aceptados estoicamente. por eso es importante acordar-
se de los sueños para estar en capacidad de actuar sotre ellos, después
de despertar.
Los sueños de cazason de los que más comúnmente se discute en-
tre varones. Además, una vez que se ha explicado el sentido de esta cla-
se de sueño la manera en que se entienden los sueños resulta revelada.
La siguiente es una breve lista de imágenes comunes que apare-
cen en sueños, o temas que son uniformemente interpretados en térmi-
nos de cazay sucesos de caza.
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- 
Si un ransia (una persona ni indígena ni española) aparece en el
sueño, se encontrará un mono aullador'
- 
Si un negro aparece en un sueño se verá un mono lanudo.
- 
Si uno está comiendo pan suave en el sueño, se matará alguna clase
de presa.
- 
Si uno sueña empujar una canoa dirigiéndola a la orilla, se matará
una presa grande.
- 
Si uno sueña sostener a un niño en los brazos matará un paca (lu-
mucha) o ardilla (huaihuashi).
- 
Si uno sueña que come pan o arroz, aparecerá una Presa.
- 
Si uno sueña en un gran objeto que está volando (e.g. mesa, ca-
mión, bus), será matada una gran Presa.
Todos están de acuerdo sobre estas relaciones, aunque a muchos
no les importa que no tengan lógica fundamental' Para algunos la sim-
ple relación es suficiente. Pero los más curiosos pueden ofrecer una ex-
plicación. Ellos dicen que en cada uno de estos sueños, los objetos que
son vistos o matados son las almas de animales que dan vueltas en sue-
ños y que van a ser encontrados en la selva al día siguiente. Mientras
uno sueña, el alma del cazador empieza a cazat y tomar p'arte del alma
del animal, lo suficiente como para debilitarlo para que sea más fácil
matarlo, cuando después lo encuentre en la selva.
No todos los encuentros son agresivos. Por ejemplo si un ransia
o un negro aparece, y su alma le da la mano, o le hace seña que dan Ia
bienvenida al cazador, se entiende que el encuentro es amistoso y el al-
ma no resulta necesariamente debilitada. A pesar de que el soñador es-
té seguro de ver la presa en la selva, no se atreverá a matarla. Cualquie-
ra que lo acompañe, sin embargo, podrá aprovechar de este seguro en-
cuentro. La interpretación indígena de esta interacción es otra ilustra-
ción del paradigma afectivo que subyace a toda interacción.
t70 Sueños
Los sueños de caza frecuentemente determinan la acción si-
guiente. si un sueño propicio ocurre inesperadamente, es muy posible
que el horario de labores que se había establecido sea dejado a un lado
y el soñador vaya a cazar. si la caza es programada para el día siguien-
te y un hombre sueña confiadamente, es casi seguro que irá a cazar.
una relación similar e íntima entre motivos específicos de sueño
y eventos siguientes, existe para las relaciones interpersonales. Desde
que las almas soñadoras preceden el cuerpo, en cualquier actividad que
pueda hacerse el día siguiente hasta una acción tan profana como visi-
tar los vecinos, es anunciada en sueños. una vez más los motivos son
altamente estandarizados. Por ejemplo, si uno sueña en agua clara y
brillante, o un río o el mar, esto se considera como una indicación de
que una persona fuerte, con esperanza delarga vida, llegará la mañana
siguiente. cuando un visitante llega donde el huésped por lo general le
avisa que su alma apareció en una condición fuerte. si los motivos in-
dican la llegada de un alma débil (e.g. algún objeto destruido o cual-
quier forma de destrucción activa) el huésped debe mencionar esto a la
primera persona que llega y ofrecer al visitante un poco de agua para
ayudarle a fortalecer el cuerpo. Los indígenas son, por lo general,
agradecidos por ese consejo, porque les permite entender su condición
física.
Los sueños anticipan también los encuentro interétnicos, amis-
tosos o de otra clase. La llegada de cualquier auca (indígena de la selva
que no habla quichua) se dice que es anunciada por la transformación
de su alma en un venado o en un sajino. Los indígenas quichuas dicen
que pueden causar sueños entre los no quichua apareciéndose como
casas, colinas, vientos, jaguares o boas. Como en otros sueños, la rela-
ción afectiva de la acción recíproca se refleja en el sueño; si los anima-
les aparecen simplemente o el viento sopla suavemente, entonces habrá
una visita amistosa. Al contrario, silos sajinos tratan de embestir al so-
ñador o el viento arrastra la casa, la visita será un ataque hostil.
Muchos de los indígenas no pueden explicar porqué estas curio-
sas mezclas de señales aparecen como almas de animales o gente. En la
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mayoría de los casos simplemente dicen que los ancianos explicaron los
símbolos y cuando éstos aparecieron, en sueños, ellos tuvieron suerte
en la cacería.
Al contrario otros explican que las características de los sueños
de caza están íntimamente ligadas con los tiempos místicos. Esto se no-
ta en sueños que retratan la muerte de individuos reconocibles. Los si-
guientes sueños revelan estas vinculaciones.
En un sueño yo estaba caminando a lo largo del sendero delante de mi
compadre, Sarayacu, cuando de pronto una rama se cayó pegindole en la
cabeza. El como un loco, sosteniéndose la cabeza y gritando. Yo traté de
agarrarlo y ayudarlo pero no pude conseguir detenerlo. Entonces un an-
ciano, al que nunca había visto hantes, vino corriendo y trató también de
ayudarlo. Como tampoco éI le pudo ayudar, Sarayacu murió. Al siguien-
te día yo me fui de caza.
Anoche yo vi a mi hija en el sueño. Su cuerpo estaba cubierto con plumas.
Su largo cqbello estaba totalmente desarreglado. Yo Ia estaba asando en el
fuego. Cuando la reconocí, comprendí Io que había hecho y lloré en mi
sueño. Cuando me levanté supe que podía matar pájaros ese día. Estuve
casi todo el día cortando árboles con mi padre como habíqmos acordado.
Pero en la tarde yo fui solo y maté dos tórtolas.
Una vez soñé en mi compadre, Clemente. Yo estaba pegándole en medio
de los ojos con un palo. Al dfa siguiente fui de caza y cace un jaguar con
un tiro entre los oios.
En otra ocasión, un hombre del que yo tenía planeado grabar al-
gunas leyendas llegó por la mañana y me dijo que había soñado que su
amigo Camilo estaba flotando en el fondo del río, muerto. El sugirió
que, en vez de quedarnos escribiéndo historias, debíamos irnos de ca-
za, cosa que hicimos. En el camino yo mencione que estaba sorprendi-
do por los sueños en los que se le daba muerte a la gente y que a raíz de
estos sueños, el soñado fuera de cacería. Entonces me contó la siguien-
te historia:
t7l
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Así como sucedía en los Tiempos Antiguos, según cuentan los viejos, otros
pueden hacerte soñar cualquier tipo de cosas. Así es como pasó, según di-
cen ellos, durante los grandes desastres.
una vez hubo un gran incendio. Nadie pudo escapar. (Jn hombre, trqtan-
do de evadir las llamas, cogió una canasta huequeada y se cubrio a sí mis-
mo y cubrió el suelo con ella. Las llamas vinieron y quemaron su protec-
ción. EI se transformó en armadillo. otro hombre se puso encima un man-
tón manchado y se convirtió en lumucha (paca). otro colocó un poncho
café en sus lrcmbros. El se convirtió en venado. Mientras los homires tra-
taban de escapar del fuego se formaron todos los animales de Ia selva. To-
dos se convirtieron en Io que ahora son.
Habiendo hecho esto, en sueños estos ancestros pueden aparecer como gen_
te. Los animales pueden convertirse en seres humanos otra vez. Así que
cuando se ve a alguien morir en un sueño, nosotros sabemos que es un al-
ma de animal transformada. y desde que hemos visto esto, iabemos que
podremos matar la presa el dla siguiente.
Aunque ayudan a explicar el génesis de ciertas imágenes del sue-
ño, estos sueños de muerte son diferentes de los de cacería menciona-
dos anteriormente. Los sueños de muerte mencionados son secuencias
de imágenes altamente individuales y privadas, mientras las otras imá-
genes fueron motivos impersonales estandarizados o episodios aislados
del conjunto del sueño. Esto ilustra que mientras algunos sueños no
dan una idea de la simbolización subjetiva, la interpietación de otros
sueños requiere que alguien dé orden y sentido a una serie de imágenes
no explicadas.
Esto indica que los sueños pueden tener varias interpretaciones.
cuando los sueños se discuten fuera de un contexto social o de un sue-
ño específico los individuos mencionan simplemente uno u otro de los
motivos anteriormente expuestos y aplican interpretaciones estandari-
zadas. A los indígenas les encanta correr listas de motivos y su interpre-
tación; si uno les pregunta ellos lo hacen espontáneamente. sin embar-
go, cuando se supone que una interpretación provee una mirada a
eventos personales emocionales de alguna forma significativos, se da
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un análisis más elaborado, subjetivo y serio. A pesar de que la imagen
es privada y personal, el soñador es frecuentemente auxiliado Por otros
que ofrecen explicaciones e interpretaciones de imágenes que el soña-
dor cuenta.
Las interpretaciones públicas ayudan inclusive a completar el
contenido de un sueño que se recuerda parcialmente, sugiriendo la pre-
sencia de eventos e ideas que ellos piensan que el soñador haya "olvi-
dado". Firth (1973:217) se interesa mucho por esa simbolización públi-
ca. Con respecto a los sueños él escribe: "Ellos exPresan las representa-
ciones del proceso mental inconsciente del soñador, pero son también
comunicativos, ya que muchos sueños son descritos verbalmente a otra
gente y ciertamente son conocidos primordialmente por estos meca-
nismos". Cuando se da una interpretación pública, los resultados son
muy variados y dependen de cómo ambos, soñador y público, los en-
focan y filtran las imágenes para llegar a una secuencia completa. Cual-
quier comprensión del proceso interpretativo requiere información
acerca de todos los individuos comprometidos en él y una comPren-
sión de los contenidos emocionales y sociales que rodean el sueño.
El mismo sueño puede ser interPretado de distintas formas dife-
rentes. Empecé a entender esto cuando relaté uno de mis sueños. El
sueño se refería a un amigo mio y a mí. Nosotros estábamos caminan-
do lentamente a lo largo de una grande y arenosa extensión de playa, al
lado del, mar. Mi amigo empezó a andar adelante y fuera de la playa
mientras yo continué a lo largo de la orilla del agua. Entonces el agua
empezó a crecer, primero cubriendo mis pies y después creciendo tan
alto que me vi forzado a nadar para mantener mi cabeza fuera de ella.
Mientras tanto mi compañero se había ido tan lejos playa arriba que no
era más que una mancha en la distancia. Por alguna razón yo no esta-
ba preocupado y andaba en el agua muy calmadamente. Luego miré
detrás ¡vi que el agua creciente había sumergido parcialmente un soli-
tario y deshojado árbol que crecía en la playa. En una alta rama seca
una mujer sentada sin movimiento ni expresión, me miraba. Entonces
me desperté.
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La mañana siguiente, un hombre viejo llegó a mi casa. Le conté
mi sueño y él sonrió. El se había centrado en la imagen del agua y la ha-
bía interpretado como una señal de que la primera persona que apare-
ciera sería un hombre fuerte con esperanza de una larga vida. Como él
había estado enfermo recientemente estaba complacido y agradecido
conmigo por contarle el sueño. Más tarde el mismo día relaté misue-
ño a un hombre más joven. Como cazador activo, él se centró en la pre-
sencia de la mujer y estaba seguro que se trataba de una mujer supai.
Su interpretación llevó a una activa búsqueda de una supai huarmi.
A pesar de numerosos motivos reconocibles, la interpretación
del sueño es determinada por la subjetiva selección de las imágenes. En
muchos sueños, las imágenes son únicas y cada una debe ser descrita,
considerada y discutida antes de ser interpretada. El análisis de secuen-
cias tan complejas y personalizadas de los sueños más que los símbolos
aislados enumerados anteriormente, producen una simbolización di-
námica. Sin embargo, tanto para las motivaciones aisladas como para
las secuencias de imágenes "los símbolos se vuelven públicos, en cuan-
to son a menudo el origen de la acción social", como Firth (1923:217)
ha notado por los símbolos en general. Por esta razónha sido incluida
la interpretación de los sueños. La transferencia de los símbolos de lo
privado a lo público puede fácilmente verse en sueños que tienen que
ver con supais y mucho más todavía en sueños relacionados con el sha-
manismo, los cuales ahora ambos serán considerados.
LOS SUEÑOS DE SUPAI
Las almas de los supai, así como las de los hombres, frecuente-
mente aparecen en los sueños. Aunque el contacto inicial con una sa-
cha huarmi ocurre por lo general durante el día, los primeros encuen-
tros a veces ocurren en sueños. El siguiente sueño 
-el primer encuen-
tro con una supai huarmi- ocurrió cuando el narrador estaba empe-
zando sus estudios para ser un sinchi yachaj.
En eI sueño yo estaba caminando con un amigo. Estábamos en Pasu (Jr-
cu; la que está atravesando eI río. No era como parecía ser desde afuera.
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Dentro de la loma había una gran ciudad como euito, con cases, tiendas,
música, ventanas y todo le gente. Mientras caminábamos, rtna hermosa
mujer con largo cabello negro, collates alrededor del cuello y ¡>ulseras, se
acercó a nosotros. Me dijo que la siguiéramos. Yo dejé mi amigo y fui con
ella. EIla me preguntó por qué yo no lwbía venido a casarme con ella más
temprano. Dijo que debíamos ir a Ia casa de su madre a pedir permiso. yo
estaba muy nervioso pero la seguf mientras me explicaba cómo debía acer-
carme a su madre y lo que debía decirle.
Llegamos a una gran puerta y la abrimos. Entonces alll había otra puer-
ta, Después de pasar por tres puertas, finalmente entramos en el cuarto de
su madre. Sentada en una enorme cama, ella estaba toda encorvada y con
los ojos en el suelo. Yo no pude ver su cara pero pude yer que su cuerpo es-
taba cubierto de cerdas, como un puerco espín. Nos sentamos silenciosa-
tnente en la cama junto a ella por unos minutos. La mujer joven me tocó
disimuladamente con el codo, tratando de hacerme hablar. Pero yo tenía
miedo. Finalmente me indicó que dijera que me quería casor con ella. Lo
hice, pero su madre me dijo que no podía casarme con su hija, porque ella
era una mujer "de la guayusa" (especie de té) y, para vivir con ella, yo te-
nía que beber bastante de eso. Yo respondl que yo bebía bastunte guayu-
sa, que bebería cualquier cantidad que ella me diera. Entonces la mujer al-
zó la cabeza y un par de ojos rojo oscuro me miraron fijamente. ElIa dijo
que si yo era sincero podía casarme con su hija. Nosotros nos fuimos y en-
tonces me desperté. Así fue como conocl a mi huarmi.
Una supai huarmi puede ayudar también a fortalecer el alma de
una persona, como en el siguiente sueño de un hombre que era cono-
cido como buen cazador pero por una temporada estaba teniendo ma-
la suerte en la selva. El podla fácilmente herir la presa pero no podía
matarla. Preocupándose por esto se abstuvo de comer comidas prohi-
bidas (ají, sal, licores y comidas cocinadas) y bebía cantidad de guayu-
sa y chiriguayusa. Más tarde tuvo el siguiente sueño.
Yo estaba sentado al borde de un gran grupo de gente dividitla en grupi-
tos de mujeres y de hombres. Todos estaban hablando; algunos discutfqn.
Entonces una mujer se acercó y se sentó a mi lado izquierdo. EIla empezó
a escarbar en mis cosas. Yo me puse nervioso y me deslice a lq tlerecha. En-
tonces otra mujer se sentó a mi lado derecho. Ella empezó a levantar las
piernas sin cubrirlas con Ia falda.2 Yo pude ver su tulva y me excité.
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El estaba seguro que sus sacha huarmi habían venido a visitarlo.
complacido y confiado, dijo que estaba seguro que su suerte en la caza
iba a cambiar' porque ella no había aparecúo .n'ru, sueños por un lar-
go tiempo.
En otros casos los supai aparecen por razones maléficas. Unas
pocas veces ellos atacan sin una raz6n aparente. un supai maléfico, el
chuyan supai, apareció en los sueños de un hombre. ¡l m¿s tarde se le-
vantó, bebió guayusa y contó a su mujer lo que había soñado. El dijogle el supai se parecía a un tapir y cuando corría hacia el ruido de un
caballo que galopa. En el sueño el supai devoraba el torso del hombre
y lo hacía vomitar sangre. Al oír esteiueño su mujer lloraba. Más tar-
de ellos se fueron juntos a cazar monos nocturnos. Mientras camina-
ban el hombre se fue entre los árboles y a escondidas vomitó sangre. Al
amanecer ellos estaban pescando en la quebrada cuando inesperada-
mente él vomitó sangre otra vez. Esta vez lo vio su mujer. Ellos se fue-
ron rápidamente a la casa- en donde el se puso muy enfermo y murió.
como él no había discutido con nadie recientemente, ni tampoco tenía
enemigos desconocidos, se presumía que el supai había sido simple-
mente maléfico. En la mayoría de los sueños, sin embargo, la aparición
del supai y el siguiente ataque de la enfermedad viene alociado con los
ataques de los yachaj.
SUEÑOS YYACHAI
Los hombres empiezan a atacarse unos a otros del mismo modo
como empiezan a cazar los animales en sueños. Los euijos euichua
muy rara vez matan abiertamente a sus enemistades. Grandes detalles
sobre esta actividad que los indígenas definen "arte militar", se dan en
los sueños' Por lo general comienza cuando el shamán trata de iniuriar
o capturar un alma errante.
En algunos sueños la actividad del yachaj es sumamente clara,
Por ejemplo, Huagra contó de un ataque de un yachaj que se había es_
tablecido recientemente sobre el río Ansuc, junto al oeite del río Ara-
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juno, donde vivía Huagra. El yachaj había sido forzado a abandonar sus
dos residencias anteriores, ambas por acusaciones de que sus activida-
des habían causado muerte y enfermedad en el grupo residente. Poco
después de que el yachaj llegó a Ansuc, Huagra tuvo el siguiente sueño.
Yo pasaba frente a la casa de Velárez, que me invitó a entrar )' me ofreció
un chicha. Sentado en su casq yo pude ver que a su lado, eI tenla una es-
copeta que estaba escogida muy cerca, ya que él estaba sentado de frente.
Pero yo no dije cuando yo acerqué el jarro de chicha a mis lttbios, él alzó
Ia escopeta, apuntó a la parte a de atrás de mi cabeza y disparó en mi cue-
llo. Mi cqbeza cayó hacia adelante y la sangre empezo a salir de mi boca'
Cuando me levanté al día siguiente yo fui a tumbar árboles y me desplo-
mé en el campo, sin poder ver nada, a pesar de que mis ojos estaban bien
abiertos, Yo estuve en ese estado por un mes mientras me curaban en la
casa del yachaj Quilluma.
Cutu contó un sueño parecido. Antes de tener su sueño él encon-
tró a un yachaj de un grupo río abajo y ellos se hablaron duramente
uno a otro. Un poco después Cutu empezó a sentirse débil y enfermó.
Después apareció el yachaj en sus sueños. Cutu sabía que el ya-
chaj había causado la enfermedad porque, según dijo, Cutu en esos días
le había soñado muy claramente y podrla identificar clararnente a su
atacante. Cutu de todas maneras se puso tan enfermo que no podía ni
trabajar.
En otro ejemplo, una adolescente, Elena, fue pedida para casar-
se con el hijo de un yachaj. Ella dijo que no quería casarse con él por-
que se sabía que su padre pegaba fuertemente a su madre; Elena pensó
que el hijo imitaría tal forma de proceder. Su familia estuvo de acuer-
do. Para evitar una decisión ella dijo que querla asistir por muchos
años a la escuela secundaria, en la cercana ciudad de Tena, antes de
contraer matrimonio. Después de su primer año de secundaria el chi-
co regresó y le rogó que se casara con é1. Ella rechazó otra vez. Furioso,
el chico dijo que pediría a su padre que la hiciera enfermar. Poco des-
pués su abdomen se fue hinchando y fue mandada al hospital donde le
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operaron y Ie sacaron una gran cantidad de lo que los indígenas llaman
bilis. Ella volvió a su casa, pero poco después enfermó otri vez, regresó
al hospital y fue operada por segund,avez. Regresando a casa se enfer-
mó otra vez y volvió al hospital. Finalmente pudo volver a la secunda-
ria pero pronto se desplomó y regresó a Pasu Urcu donde murió. Su es-
tómago se había hinchado otra vez y se había llenado de bilis. Durante
la enfermedad ella dijo que el padre del chico se le había aparecido cla-
ramente en sueños y le había atacado con cuchillos, garrotes y dardos
de chonta. Ilstos sueños son notoriamente claros y verídicos. A diferen-
cia de los sueños de cacería donde las almas cambian radicalmente, los
yachaj aparecen sin transformaciones en cada uno de estos sueños.
Esta claridad es rara y frecuentemente tiene serias consecuencias.
Huagra, quien vio aYelárezjalar el gatillo y disparar su escopeta, más
tarde corrió a la casa de ese hombre y trató de matarlo. Así mismo, cu-
tu más tarde llegó donde el yachaj que vivía río abajo y le preguntó por
que lo atacaba en sus sueños. Después de la muerte de Elena un grupo
de sus parientes capturó al yachaj que le había aparecido en los sueños
y lo llevaron a la capital provincial, donde lo tuvieron antes de que la
policía y el gobernador lo acusaran de brujería.
En cada uno de los casos los contenidos de los sueños eran par-
te de la evidencia que se ofrecía como prueba de brujería. Sin embargo,
cada yachaj negaba la acusacion de complicidad premeditada. cada
uno sostenía que, a pesar de que su alma podía haber aparecido en los
sueños, debió hacerlo en contra de su voluntad. Todos los yachaj decían
que sus almas eran víctimas inocentes de otros yachaj que los habían
capturado para usarlo de acuerdo a sus propias finalidades.
Ninguna de las partes afectadas creían las protestas de inocencia
de los yachaj, pero ninguno tampoco negaba la lógica de su defensa. El
ataque indirecto, usando otra alma, es el método más frecuente por el
cual los yachaj atacan a las almas errantes. Los yachaj evitan el riesgo de
ser acusados de hechicería, dicen ellos, transformando sus almas o
remplazánclolas con otras almas de indígenas. La mayoría de los indí-
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genas creen que los ataques abiertos y sin mediación se dan solamente
cuando el yachaj siente que no hay peligro de venganza.
Por lo general los ataques son llevados a cabo por suldadu, ayu-
dantes del yachaj. Los suldadu pueden ser hombres o bien supai a quie-
nes los yachaj tienen bajo control o influencia, quienes acompañan al
yachaj mientras toma ayahuasca. También puede actuar otrir alma que
el yachaj ha capturado o comandado mientras su dueño sueña. Algu-
nos hombres cuentan cómo al unirse voluntariamente al yachaj duran-
te las experiencias alucinógenas, le acompañan en sus ataques. Otros
recordaban que sus almas habían sido involuntariamente capturadas.
Algunas incluso se enfrentaban al yachaj para reclamar tal hurto. otros
simplemente tratan de minimizar el daño, por ejemplo un hombre se-
guro de que su alma había sido involuntariamente secuestrada por un
ataque a un amigo, dijo al amigo que su alma había sido capturada. En-
tonces recomendó a su amigo que buscara socorrerlo a través de otro
yachaj, para prevenir una enfermedad futura.
Los suldadu no son siempre f,ácilmente identificados, porque
pueden siempre enmascarar su identidad, como consta en el siguiente
sueño.
Hace muchos años yo soñé que mis dos hermanas y yo estábamos cami-
nando por el sendero desde el río a mi casa. De repente varios lrcmbres ves-
tidos con uniforme militar vinieron corriendo tras de nosotros. Deseando
escapar yo agarré a mis hermanas pequeñas y corrí hnsta que llegamos al
árbol alto que ahora esta al lado de mi potrero. Entonces agarré mi silla.
Durante ese período en mis sueños yo tenía una silla preciosa que podía
volar donde yo quiera. Apenas me senté agarré a mi hermana Adela y la
senté en mi falda. No había más puesto para mi otra hermana Lisa en la
silla. Entonces Adela y yo pasamos sobre Pasu IJrcu y volamos al Norte,
hasta que llegamos a Huama Llrcu, eI cerro cerca de Pano donde todos ha-
bíamos vivido antes de venir a Pasu (Jrcu. Nosotros volamos tlentro del ce-
rro y vimos nuestros parientes que hablan muerto hace mucho tiempo. Mi
abuelo vino a saludarme. Me dijo que yo era muy fuerte y que después de
escapar del ataque seguramente víviría mucho tiempo. Pero algunos me-
ses después mi hermana Lisa murió: su estómago se hinchó por Ia bilis.
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El sueño de Challua es similar.
Hacc tiempo yo soñé que estaba parada al pie de pasu (Jrcu. Mi padre
Quilluma estaba parado a mi rado. Er me dijo que argunos Aucas estaban
rondondo cerca y que estaban tratando de matarme,-yo me dije: .¿Cómo
voy a escapar?" yo tenía mi violín conmigo. Apenas cogí el viálínio pu*
sobrc mi pecho y lo envorví con mis brazos y empecé a volar. yo fui desri-
zánclome, como un harcón sin sacudir ras alqs iomo ro otros pájaros. Los
Attctts venían corriendo tras de mí, tratando de arcanzarntr'^írnrro, yo
volaba. Pero no lo pudieron hacer. yo iba arriba, arriba y srriba. ¡Huiii!Yo volé al Norte hacia eI vorcán sumaco. ¡Era tan a*o qí, ,on dificurtadpude volar hasta el tope. pero lo hice y pude ver su interíor. ¡Era ina granciudnd! Siempre había pensado q* it Sr^oro era una tierra de jaguares.
Pero vi que no lo era. Era una tierra de supai: mucrtos de eilos. nrtobo po,
volar dentro de él pero entonces pensé: ,,Si voy allí adentro, quizó no pue_
da volar para sali.r. Estaré para siempre con los supai,,. yo me dije: ,,No,yo tetgo este violín 
1' 
siemprl puedo escapar de loi Aucas. Así regresaré a
Pasu urcu". Después con mi viorín voré e)cima der río Napo y deírío Ara-juno hasta que llegué a ra pobración de mi muntun. quiiruma, mi padre,
seguía parado ahL El me dijo que los asesinos se lnbían ido. Con lá ayu_da de mi violín yo había escapado como un pájaro.
En ambos sueños los hombres no pudieron identificar inmedia_
tamente a los atacantes ni a quienes les habían mandado. La interpre-
tación requirió una discusión detallada y un análisis para determinar si
el ataque era dirigido ar soñador o indiráctamente al yachaj de su mun-tun.
-una 
vez que esto estaba decidido, ellos tenían que considerar quedebió haber mandado a sus suldadu y por que lo había hecho. Estas in-terpretaciones son altamente subjetivas y váriables.
Estos dos sueños además de demostrar el concepto de suldadu,
revelan las características de un fuerte o buen soñador, un ari o sinzhi
muscuyuj' Ambos hombres escaparon exitosamente der peligro indi-
c¿ndo que sus almas estaban aleitas y eran fuertes. 
^erguno. ñu.,u -"dijeron que sus almas llevan largas dagas u otras armas para defender-
se de los peligros.
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Sin embargo, hay otra defensa: el despertarse. Cuando uno se
despierta durante un sueño amenazador, es Porque una de sus otras al-
mas siente el dilema del alma amenazadora y alerta al cuerpo y aPenas
éste se levanta instantáneamente regresarán las almas vagabundas y es-
peranzadamente alejan el alma amenazada del peligro.
Cuando uno se despierta a causa de sueños violentos se levanta
y sin importar la hora prende el fuego y permanece despierto, para Pre-
venir que sus almas regresen al peligro. Otros, los sinzhi muscuyuj,
quienes confían en su habilidad de modelar sus sueños, dicen que ellos
a propósito regresan a dormir, esperando que sus almas vayan a rondar
otra vez en el peligro y les den una oportunidad de examitrarse ellos
mismos.
EL SHAMANTSMO Y LA VIDA SOCIAL
Muchos de los sueños mencionados enfocan las víctilnas de los
ataques de un yachaj. Pero los yachaj no son invulnerables; ellos no
causan ni curan enfermedades sin arriesgarse ellos mismos. La revan-
cha precipitada por los sueños de ataques de yachaj, mencionada ante-
riormente, ilustra la complejidad social como consecuencia del simbo-
lismo. Se pueden añadir varios ejemplos pero la continuación de la his-
toria Bancu Camilo claramente relata las implicaciones sociales del
shamanismo.
Camilo continuaba viviendo río abajo. La gente de todas partes lo conocía
y decía: "¡Qué poder tiene ese hombre!" Pero también decían que era un
raptador de almas. El solía irse dentro de la selva y llorar. Si alguien lo
veía o lo ofa, Camilo lo devorarfa con sangre y todo. Hasta le gustaba co-
merse infantes. Primero se oirla al infante llorar por largo tiempo y de re-
pente el niño se quedaría callado. Así era como la gente sabía que Camilo
se habla comido al niño.
La hermana de Acevedo murió y muchos dijeron que Ia brujerla de Cami-
Io la habla matado. Su esposo estaba enfurecido y, acompañado por un
amigo, se fue río abajo para matar a Camilo. Cuando llegaron a Ia casa
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de Camilo, estaba vacía. Ellos continuaron buscándolo lejos, río abajo. Fi-
nalmente lo vieron sentado en una canoq a la orilla del río. El viudo salió
de su canoa y corrió a Ia playa en dirección a Camilo. Cuando estuvo cer-
ca disparó cinco tiros al estómago de Camilo. Pero Camilo no cayó, No su-
cedió nada. El gritó: "Es suficiente. Yo moriré". Pero no murió, el hombre
disparó y Ie hirió debajo de la oreja. Entonces Ia sangre comenzó a salir de
la boca y Camilo se cayó en la canoa, Los asesinos regresaron a su casa río
arriba.
Como Camilo estaba ahí echado, todos sus supai vinieron a ayudarlo;
"te curaremos" dijeron, pero ni siquiera los supai pueden curar heridas de
escopeta. Las balas se le atravesaron y trastornaron todo su interior.
Cuando Acevedo supo Io ocurrído, fue río abajo para buscar a Camilo. Lo
encotttró suspendido encima de las aguas por cañas pinduc. Camilo gritó
a Acevedo: "Au, au, eu, au". Pero Acevedo se quedó lejos. Tres días des-
pués Camilo murió y cayó en el agua. Acevedo volvió a casa y dijo a sus
compañeros "No habrá nunca otro hombre como é1, el primer Bancu".
La tragedia de Camilo demuestra cómo un alto nivel de conoci-
mientos simbólicos, empujan al yachaj a un complejo de roles con am-
plias implicaciones sociales. Su íntimo contacto con los supai se vuelve
un riesgo latente para la salud y el bienestar de todos. Como ilustran las
acusaciones hechas a Camilo, una enfermedad inexplicable o sospechas
de muerte son pruebas de tal fuerza latente. Para determinar la motiva-
ción e identificar la culpabilidad del yacha|los sueños y las experien-
cias con alucinógenos ayudan a conformar impresiones y emocioncs
complejas.
Una vez que un yachaj es sospechoso, el indígena generalmente
intenta sancionarlo de algun modo. Un asesinato abierto como el de
Camilo, es raro entre los Quijos Quichua3. Las sanciones de los indíge-
nas son usualmente administradas indirecta y simbólicamente utili-
zando supai intermediarios para atacar almas de los sueños o cargar bi-
ruti mortales (dardos mágicos) a la víctima. Esta sanci6n simbólica
puede causar significativos desajustes emocionales e interpersonales,
con notorias reacciones psicológicas. Ansiosos de evadir sanciones, la
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mayoría de los yachaj negarán su culpa. Para hacer esto, los sueños pue-
den servir para resolver sospechas antes que se vuelvan acusaciones. La
respuesta al sueño de Cutu es ilustrativa.
Cutu arregló el matrimonio de su hermano con la hija del yachaj
Gol. Después del casamiento, la mujer se quejó que su esposo le pega-
ba frecuentemente. Ello sobresaltó a Gol, que era yachaj y él acusó a
Cutu, por sugerir tales palizas. Cutu lo negó, pero no quiso confrontar
a Gol por miedo de que se acrecentara la disputa. Con todo, Cutu dis-
cutió el problema con el yachaj principal del muntun y pensó pedirle
que interviniera con mayor fuerza supai para atacar a Gol. Poco des-
pués ambos, Gol y Cutu, se encontraron en una minga. Cuando acabó,
Cutu, un poco bebido, se acercé a Gol que también estaba bebido, y le
preguntó por qué seguía apareciéndosele en los sueños. Al mismo
tiempo Cutu negó toda responsabilidad por las palizas a la mujer, que
habían disminuido por cuanto marido y mujer empezaban a acostum-
brarse el uno a la otra. Gol dijo que era inocente, y sostuvo que si ha-
bía estado apareciendo en los sueños de Cutu, alguien debla haber ro-
bado su alma, mientras él dormla. Ellos siguieron hablando hasta que
ambos estuvieron tan borrachos que se cayeron al suelo y durmieron
allí por la noche. Ellos se hicieron buenos amigos desde ese momento.
Si los incontrolables vagabundeos de las almas de los sueños no hubie-
ran sido invocados, su disputa podía fácilmente agrandarse. Pero las
acciones no intencionadas de sus almas permitieron que ellos resolvie-
ran la disputa sin más tratativa, teniendo que aceptar cualquier injuria.
Las acusaciones pueden agrandarse hasta llegar a acciones vio-
lentas. Por ejemplo, una mujer de Pasu Urcu se puso muy e¡rferma, un
yachaj de los que viven río abajo, fue acusado. Tres hombres del mun-
tun de la mujer viajaron río abajo a la casa del yachaj y lo llevaron a Pa-
su Urcu ala fuerza. Allí le exigieron que ingiriera ayahuasca, que llama-
ra a todos sus supai, e intentara curar a la mujer. Se le permitió regre-
sar a la casa solo cuando la mujer mejoró. Estas formas de proceder son
raras. Las acusaciones generalmente dan lugar a encuentros entre ya-
chaj, un fenómeno que sera considerado brevemente.
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Las sanciones contra los yachaj pueden ocurrir hasta en ausencia
de enfermedad o muerte. La fuerza latente del yachaj lo vuelve conti-
nuamente sospechoso de un peligro potencial. Este miedo combinado
con el deseo de eliminar a los shamanes que hacen la competencia, pro-
duce un arnbiente en el cual la vida de los yachaj .rtu .ontlnuamente en
peligro.
Para ilustrar, varios hombres jóvenes de pasu urcu empezaron a
tratar con viejos yachaj para hacerse ellos mismo yachaj. Duiante este
período de estudio murieron siete u ocho chicos. otro úombre perdió
a dos esposas, una después de otra. La mayoría de estas muertes se atri-
buyeron a ataques de los yachaj viejos. como resultado, varios de los
hombres abandonaron la idea de tratar con los yachaj. otros continua-
ron con menos frecuencia haciendo conocer sus actividades y sufri-
mientos a más de seguir el trato con los yachaj, pero secreto. Ésto era
más fácil, porque no existía un molde evidente áe comportamiento o
cambio personal que señalara el status yachaj, como Hain er (r72:r39)
observó entre los shuar. Los jóvenes yachaj iban surgiendo poco a po-
co y solo revelaban su status cuando la confianza en el trato alcanzaba
un nivel relativamente alto. El status yachaj esta claramente ilustrado
en el siguiente cuento.
cado vez que Rangu visitaba ra casa de Huagra, Ia esposa de éste re decía
que lnbía notado que el péjaro huintuiti voraba alrededor de la casa du-
rante la noche. se entiende que este pájaro es la transformación nocturna
de ln piedra (rumi) del yachaj. EIIa sabía también qie Rangu había vivi-
do con el padre de su esposa quien era un sinzhi yÁchaj. Rángu también
habín entrado a limpiar la cnsa de un yachaj recienteminte asisinado, cu-
yas pertenencias incluíqn una bolsa de piedras, supai rumi. Rangu podía
haber adquirido los poderes que dan estos supai transformados, inetiendo
las piedras en agua de tabaco y más tarde bebiéndora. pero cuando Ia es-
posa de Huagra se enfrentó a Rangu, ét te dijo que había arrojado las pie-
dras al agua, que nunca había estudiado con el padre de su'esposa y por
úhimo que no sabía el motivo por er cuar er huiituitui oporrrío. Fue solo
durante las últimas horas de una noche de borrachera que Rangu final_
mente reveló su estatus de yachaj, y esto se lo confesó solo a Huajrat.
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Muchos dicen que los esfuerzos de ocultar ser yachaj son inúti-
les ya que cuando un yachaj quiere llamar a sus supai siempre sale una
columna de humo de su casa. Otros yachaj buscan continuamente esos
rastros de humo, flotando sobre su casa. Thles yachaj además de escu-
drinar todo ponen a prueba la capacidad'de otro yachaj, enviándole a
él dardos mágicos. Aún si el yachaj sobrevive a estos ataques arbitra-
rios, los dardos pueden rebotar alrededor de la casa en busca de un
blanco vulnerable como lo son los niños y las personas enfermas. Estos
riesgos detienen el entrenamiento de muchos yachaj potenciales.
Aun cuando un yachaj haya adquirido confianza y las destrezas
básicas, el trata de que su vulnerabilidad disminuya por medio de la ayu-
da de poderosos yachaj y de sus supai. Esto es esencial, porque se reali-
zan continuos esfuerzos para eliminar a los yachaj,lo que hace que va-
rios de ellos entren en luchas competitivas. Los relatos sobre estas con-
tiendas podrían llenar volúmenes enteros. El relato que sigue es típico.
Una mujer de Pasu Urcu se enfermó y fue llevada adonde el ¡,achaj local,
Ilamado Indi, para hacerse curar. Luego de beber ayahuasca, el vio un
dardo alojado en el estómago de la mujer. Indi Io succionó hasta sacarlo,
y asl curó a la mujer. Al dfa siguiente, Indi cayó gravemente enfermo,
aduciendo que el dardo que el había extraído del estómago de la mujer,
había sido destinado para é1. Además dijo que cualqulier dardo que Ie lu-
biese sido enviado directamente nunca hubiese logrado penetrar su lurira.
Era evidente que algún yachaj lo había traicionado ya que sabía que Indi
extraería el dardo y que al hacerlo éste penetraría en su boca, pasando por
un hueco en su zona de defensa. Se decía que el causante de esto era un ya-
chaj llamado Quindi, quien pertenecla a un grupo cercano. Cuando
Quindi se enteró de haber sido inculpado de esta acción contra Indi, él
aceptó Ia responsabilidad por el ataque, El confesó además que esperaba
que Indi muriera, para así tomar posesión de sus supai huarnri, logrando
de esta manera promover su posición de yachaj.
Indi, por el hecho de ser un sinzhi yachaj, necesitaba un yachaj poderoso
para que Io curara. Dos homhres de su muntun viajaron hasta la boca del
río Villano y trajeron a Acevedo, poderoso Bancu y compadre de Indi. y
en Pasu Urcu, Acevedo no pudo curar A Indi, aduciendo que euindi con
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sus supai atacaba cada noche a Indi, impidiendo que este sanara; así que
Acevedo se lo llevó a villano donde Io retuvo por varias semanas. pero su
situación no mejoraba; resignado a morir, Indi regresó a pasu [Jrcu, don-
de la gente de su muntun alegaba que él no podía sucumbir ante los ata-
ques de un yachaj tan inferior y le animaba a continuar su luclu. Al fin,
en forma dramáticq, fue sacado de su casa por sus amigos. El apeló a to_
dos sus supai y sacó una tijeras las cuares dijo había removido áños atrás
del cuerpo de Quindi, mientras él lo curaba. Estas eran su mejor y última
esperanzq de eliminar el origen de su mal. Luego, simbóricamente, Iqs
arro.ió a Quindi quien, según decían, murió poco tiempo después. Indi por
el co¡úrario empezó a recuperarse,
LOS YACHAI Y EL MUNTUN
La enfermedad de la mujer fue la causa de la discordia entre In-
di y Quindi e ilustra claramente el papel del yachaj en su muntun. Al
mismo tiernpo, explica su estatus único dentro del grupo, siendo así
mismo un ejemplo del penetrante "paradigma d,e raí2,,.
Los miembros del muntun pueden ser "heridos,' cuando son
atacados accidentalmente por los dardos de los yachaj durante sus lu-
chas, en efecto, la mayoría de estos sujetos afectados por enfermedades
piensan que estas les han sido enviadas por los yachaj directamente a
ellos. Las disputas realizadas cuando dos individuos se hallan en esta-
do de borrachera, así como las propuestas matrimoniales que no son
aceptadas, con frecuencia provocan sentimientos violentos y antagóni-
cos. si alguien enferma luego de estos encuentros, se cree que la enfer-
medad ha sido producto de alguna brujería y se recurre a otro yachaj
para la curación. Esta labor la hace generalmente el yachaj local. La ma-
yorla de los indígenas piensa que sin estas poderosas figuras protecto-
ras, es decir los yachai que son quienes cuidan del muntun, los miem-
bros del muntun tendrían pocas posibilidades de sobrevivir ataques
realizados por otros yachaj. Ellos ven al yachaj como el proveedor de
salud y seguridad personal. Lógicamente, a él lo ayudan sus supais. Los
mismos supais son los símbolos que reflejan la capacidad de control
que tienen los yachaj sobre la pesca y la caza, actividades esenciales pa-
ra la subsistencia del muntun.
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El yachai que logra su poder a través de una íntima relación con
sus supai lo proyecta en igual forma dentro del muntun. A pesar de la
capacidad superior que tiene el sinchi yachaj para manejar un sistema
simbólico complejo él no es una figura que da o retiene sus poderes ar-
bitrariamente. El cura cuando los del muntun lo piden; tanto los yachaj
como los que no lo son coinciden al decir que los sinchi yachaj dan tal
apoyo personal y material sin cesar, motivados por el cariño y el afecto
hacia miembros del muntun. Todos los yachaj realizancuraciones a in-
dividuos que no son de su muntun, pero en pasu Urcu por ejemplo, el
yachaj principal decía enfáticamente que el usaba sus supai rnás pode-
rosos solo con los miembros de su muntun.
Los miembros del muntun reciprocan los sentimientos del ya-
chaj de la misma manera, correspondiéndole siempre los favores que él
les hace. En un vehículo simbólico, ellos lo acompañan durante sus via-
jes en estado de alucinación. En esas ocasiones los hombres se conside-
ran sus soldados y son quienes lo apoyan y protegen mientras él gue-
rrea o realiza curaciones. Esta lealtad se extiende hasta el mundo físico.
En Pasu urcu habían varias amenazas contra la vida del yachaj princi-
pal. Unos Shuar, que vivlan entre Pasu Urcu y la parcela del yachaj
principal, habían amenazado con matarlo. Los hombres miembros del
muntun luego de escuchar este reto prometieron responder con un ata-
que a larga escala, si los Shuar cumplían su amenaza. para reducir el pe-
ligro, algunos miembros del muntun siempre acompañaban al yachaj
cuando el viajaba cerca de las casas de los Shuar, camino a su iurina
llacta. segúun ellos decían, lo que les motivaba a hacerlo era el cariño
y afecto que le tenían.
En resumen, el sinchi yachaj es el individuo que dentro de un
muntun ha profundizado su conocimiento acerca del mundo de los su-
pai. Con sabiduría tan singular y por su relacion tan estrecha, el más
que otros miembros, se halla en condiciones de recurrir a los supai en
busca de apoyo y de ayuda. En cambio los otros miembros dcl muntun
necesitan el apoyo del yachaj para su subsistencia y protección. Así que
durante sus peleas con otros yachaj,los miembros del muntun los apo-
yan decididamente. Ambas partes mantienen una relación equilibrada
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y complementada, y conciben la existencia de lazos afectivos persona-
lizados dentro del mismo marco paradigmático 
-relaciones afectivas
establecidas sobre largo plazo-que sirve de guía en ra interpretación dedistintos aspectos de la vida social y cultural de los euijos euichua.
RESUMEN DE LA PRIMERA PARTE
través del proceso de adquisición de conocimientos y desarro_llo personal se aprecia que tanto las relaciones sociales como la cosmo-
visión funcionan reflexivamente; así, los símbolos a menudo obtienen
su significado en fenómenos públicos, estimulando subsecuentemente
la acción social. El sistema de creencias también refreja, refuerza y for-
ma pa.trones de adaptación ecológica y de organización social como sedescribe anteriormente.
Los factores ecológicos, sociales y epistemológicos se entretejíande la siguiente manera: mientras h uáquiri.ión de un sacha purina
musqui guía a un joven en el mundo de la selva y de los animales, eltambién aprende los conceptos generares sobre lo que es el te;;itorio,
así como sobre los límites de propiedad del muntun. Erto, conceptosgenerales y específicos sobre la territorialidad son seguidamenie refor_
zados por contacto con los supai, lo que siempre ocurre dentro del te-
rritorio circunscrito al muntun; los iniígenas iprenden que tanto el te-rritorio del muntun como los rímites térritoriales de los ,upui ron to
mismo.
Mie¡rtras el desarroilo personal reforzabalos conceptos de terri-torialidad, este proceso de adquisición de conocimientos y desarrollopersonal también definía y mantenía patrones de organización social.El proceso de aprendizaje no era desairoilado uniforl.n'.nr. for,o-dos los indígenas. Las diferencias de posiciones emergían mientras loshombres se hallaban en proceso de maduración, aparrci.ndo 
.nton..,los que serían noyachaj, los.yan.ga_yachaj, y los sinchi yu.f,u¡ 1.onnumerosas distinciones en cada nivel). Aqueilos manipulaáor., ír.no,peritos en el sistema de símbolos necesitaüan ra ayuda y el apofode losyachaj locales más poderosos. por lo tanto era esencial ser miembro de
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unían a los habitantes, ni el sistema de creencias que provenía de los as-pectos antes mencionados y que se suman a todas lis demas influen-
cias, dete.ninan en forma independiente la estructura y proceso de la
sociedad cle Pasu urcu. pues la compleja interacción de cada elemento:
medio ambiente, economía, relaciones sociales y visión del mundo es
lo que conforma esta sociedad.
Estos modelos de formaciones sociales integradas pueden ser
comprendidas I ) como un sistema en equilibrio q.rJ., a menudo ana-
lizado por medio de un enfoque sobre los ajustes qu. ,. generan duran-
te los cambios y los conflictos del sistema y que por esta misma razón
enfatizan la complementación de sus diversós elementos, o 2) como
una condición natural de toda existencia social,la cual es analizada más
productivame¡rte enfocando la naturaleza de las relaciones existentes
antes que el hecho de que ellas coexisten. Los modelos cerrados de
equilibrio proveen marcos analíticos que son útiles solamente hasta
que la histo¡ia impone sistemas económicos tan difíciles de arreglar
que no pueden ser resueltos en forma homeoestática. En estos casos, se
necesita un análisis alternante. Así un acercamiento histórico dialécti-
co es útil, ya que supone que hay una tensión constante entre fuerzas
que se oponen. Esta tensión puede permanecer latente hasta que los
elementos yuxtapuestos ya no puedan coexistir; surgiendo así un siste-
ma social sintético.
Los acercamientos, equilibrios y dialécticas de la sociedad de
Quijos Quichua fueron los apropiados durante diferentes períodos his-
tóricos. Desde finales del siglo XVI, gente no indígena ira estado en
conflicto con gente del Alto Napo. Estas tensiones dialécticas han exis-
tido por m¿is de cuatro siglos y medio (oberem, l97r).Aceptando es-
ta tensión latente, la segunda parte de este estudio indica cóÁo, duran-
te el siglo IX, .l equilibrio del sistema indígena se tornó incapaz de
ajustarse a las tensiones dialécticas y se transfórmó en una socieáad ra-
dicalmente nueva. El siglo XX es importante por dos razones: l) la ma-
yor parte de este período es recordado por algunos euijos euichua vi-
vientes ¡ 2) varios cambios significativos que ocurren en la relación
dialéctica rnás amplia nos da oportunidad áe observar la respuesta de
los Quijos Quichua.
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NOTAS
El agua es un signo de fuerza y larga vida. se entiende que el baño vigoriza cr cuerpo y nse-
gura una vida prolongada. con frecuencia, los holnbres se bañan temprano cn la mañana y
anuncian este proceso de vigorización salpicando ruidosamente el agua, corno para hacer
que sus vecinos lo noten.
El cubrirse la entrepierna con la falda es una acción casi mecánica que realizirn las mujeres
cuando se sientan. Ellas aprenden a hacerlo desde su infancia. Ver Harner (1972) sobre una
discusión de violencia y shamanismo shuar.
CAPITUTO VII
DE APU A PATRON
Poco antes del comienzo del siglo XX, sucesos que acontecieron
lejos del Alto Napo alteraron e intensificaron las relaiiones entre los
Quijos Quichua y los blancos. Los estímulos para tales cambios surgie-
ron de direcciones opuestas y tuvieron características bien cliferentes.
Hacia el este, el puerto de lquitos creció hasta que llegó a ser un
centro de exportación a larga escala por las cuantiosas toneladas de
caucho bruto transportadas tanto en lanchas de motor como en pira-
guas, las mismas que unían las distintas estaciones de recolección, lo-
calizadas en el Alto Amazonas. Los indígenas se desplazaban desde las
estaciones de recolección para recoger el caucho que entregaban a sus
patrones blancos, para quienes los indígenas trabajaban en formas que
iban desde la servidumbre por deudas hasta la esclavitud.
Paradójicamente, al oeste, en la costa y la Sierra ecuatorianas la
"Revolución Liberal", acaudillada por Eloy Alfaro, imponía una legisla-
ción destinada a acabar con los interminables abusos que sufrían los in-
dígenas. Los Quijos Quichua del área Archidona-Tena, no sentían el
impacto total de ninguna de estas corrientes, pero en forma indirecta
las dos crearon un poderoso sistema de lazos patrón-cliente, el cual do-
minaba las relaciones interétnicas durante algunas décadas.
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Anteriormente estas relaciones eran dominadas por religiosos o
por funcionarios gubernamentales, ambos conocidos .o-o up"ur, o fi-
gura de auroridad. El cambio de apu a patrón aumentó la participación
de los indígenas en la economía nacional, cambiando uri.l putrón d.
adaptación, de lo que se habla en la primera parte. Al consiáerar este
proceso, este estudio describirá primero los aspectos históricos que sir-
vieron para establecer los lazos de patrón-cliente, después indicará có-
mo cierta legislación favoreció el ascenso del patrón y, finalmente, eva-
luará el impacto del patrón en la sociedad ináígena.
ELAUGE DEL CAUCHO
El auge,del caucho afectó, en distintas medidas, toda la cuenca
amazónica. Durante los ultimos años del siglo XIX, y la primera déca-
da del siglo XX,la selva amazónica proveyó de material en bruto para
la creciente demanda del mercado mundial. El comercio del caucho de
esta área produjo grandes ganancias, debido principalmente a una ma-
no de obra explotada y mal pagada. Al aumentar la demanda de cau-
cho, los comerciantes viajaban por los ríos de arriba abajo, en busca de
árboles de caucho e indígenas para hacer cortes en los ártoles y drenar-
los. La documentación del trato cruel y abusivo que recibían los indí-
genas ha sido tratada en muchos libros. Los excesos brutales de una
compañía peruana fueron publicados por primera vez por Hardenburg(1912) quien viajó desde el putumayo hacia Iquitos a principios de
1900 e informó de primera mano acerca de la codicia y eisadismo que
martirizaba a los indígenas. En muchas áreas las condiciones laborales
empeoraron a fines de la primera década del siglo XX porque la pro-
ducción de caucho disminuyó debido a una extremada eiploiación, co-
mo consecuencia de la gran demanda y para cumplir la demanda esta
compañía obligaba a los indígenas a que trajeran más caucho en menos
tiempo. La explotación se intensificó y al final llegó a producir abusos
alarmantes con los indígenas. Hardenburg (trtz:is+-ig5) escribe:
l. Los pacíficos indígenas del putumayo son forzados a trabajar día y
noche en la extracción del caucho sin que se les pague ninguna re-
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muneración, excepto por la cantidad de alimento suficiente para
mantenerlos con vida.
2. Se los mantiene completamente desnudos, y algunos de ellos ni si-
quiera tienen la hoja de higo que por lo menos los cubriría (como
dice la Biblia de Adan y Eva).
3. Sus productos son robados, sus mujeres y niños también, todo pa-
ra satisfacer la voracidad lujuriosa así como la avaricia de los em-
pleados de esta compañía, quienes viven de la comida de los indios
y violan a sus mujeres.
4. Los indígenas son vendidos en Iquitos tanto al por mayor como al
por menor y los precios fluctuan entre los L20 y 40 por cabeza.
5. Se los azota inhumanamente hasta que sus huesos quedan al descu-
bierto y las heridas que cubren sus cuerpos son descomunales.
6. No reciben tratamiento médico alguno y se los deja morir; una vez
muertos son presas de los perros de los amos.
7. Se los castra y mutila, sus orejas, dedos, brazos y piernas son corta-
dos.
8. Se los tortura con fuego y agua y también se los amarra y crucifica
de cabeza.
9. Se queman sus casas y sembríos, se los destruye solo por capricho y
diversión.
10. Son despedazados y desmembrados con cuchillos, hachas y mache-
tes.
I L A los niños se los amarra de los pies y se los golpea contra los árbo-
les hasta que revienta su cerebro y sus sesos se esparcen alrededor.
12. Alagente vieja que ya no puede trabajar para la compañía se la ase-
sina.
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13. Se mat¿r por el placer de matar. El sábado de Gloria o durante los
días festivos los empleados matan a hombres, mujeres y niños por
el placer que sienten al hacerlo. Los fusilan o en su defecto los que-
man con kerosene para disfrutar su agonía.
Las ¡rrácticas sádicas y los excesos que cometía esta compañía
fueron descubiertos al final (casement lgl2). La descripción que retra-
ta sus condiciones laborales del putumayo ha llegado a ser considerada
como típica de la zona alta del Amazonas (collier l96g). pero, mien-
tras el auge del caucho llevó a condiciones de explotaci6n y a condicio-
nes laborales deplorables en la Amazonia central, en los tiibutarios del
Alto Amazonas, los cuales quedaban distantes de las áreas de navega-
ción por lanchas grandes y estaban localizadas en áreas marginales a los
centros de operación a gran escala como el de Iquitos, la explotación
humana era menor. Hardenburg describe varias .rtu.ion", ,..ol..toru,
de caucho de origen colombiano que se hallaban lejos de Iquitos.
...E1 caucho era recogido por los indígenas al servicio de la compañía. Ellos
venían periódicqmente con lo que habían recogido y Io inte)cambiaban
por rnercancías que les eran vendidas a precios desorbitantes. Eran cerca
de dt¡scientos los aborígenes que pertenecían a la tribu llamada Huitotos.
Ellos vivían en agrupaciones propias en ra mítad de ra serva (Hardenburg,
1912:143-144, ver también páginas 109_ Il0, 133).
Estos sistemas de trabajo no dominaron las actividades econó-
micas, por lo tanto las prácticas del sistema indígena permanecieron
intactas.
CAUCHO EN LA PARTE SUPERIOR DEt NAPO
Los pocos datos, tanto verbales como escritos, que hay sobre el
auge del caucho en el Alto Napo indican una situación que varía entre
un¿ relación pasiva patrón-cliente como la descrita poi Hardenburg
del Alto Putumayo a una situación de trabajo forzadt, con moviliza-
ción generalde la población. sin emhargo,las formas más violentas de
adquisición de trabajo parece qu. .. usaron raramente. Oberem
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(197l:97) dice que los ancianos de la zona de Loreto-Avila informaron,
que de un total aproximado de mil hombres que abandonaron el área,
solamente unos cuarenta regresaron. Las gentes de Loreto también in-
formaron que ellos habían sido capturados por hombres armados,
quienes los amarraron y les obligaron a ir río abajo a fuerza de la Peru-
vian Amazon Rubber Company. Durante los primeros años de 1900 es-
ta compañía mandó una expedición a la selva, que iba dirigida hacia la
parte limítrofe con Ecuador, con el fin de capturar más trabajadores
para que trabajasen en la extracción del caucho. Los indígenas del área
Tena-Archidona recuerdan esta amenaza, pero dicen que las tropas pe-
ruanas ni siquiera llegaron hasta Puerto Napo, Tena o Archidona. Los
relatos de los indígenas indican también que a pesar de que los del área
de Tena viajaron hasta el río Madre de Dios, durante al auge del cau-
cho, ellos nunca fueron cautivos o esclavos de los patrones y que sim-
plemente los acompañaban. La mayoría de las muertes que se produje-
ron entre los invasores se debieron a enfermedades desconocidas y pro-
pias de las áreas más bajas de los ríos, donde el agua se estanca, siendo
lugar propicio para la proliferación de mosquitos y paludisnro.
Otros indígenas fueron capturados por el ejército peruano. Bra-
vo (1920:12 130) y Hardenburg (1912) dicen que, debido a la compe-
tencia entre los pequeños comerciantes colombianos y ecuatorianos y
de los empresarios grandes de la Peruvian Amazon Rubber Company
(la cual era subsidiada por el Gobierno y por la Armada peruanos),
cuando los comerciantes ecuatorianos y sus empleados viajaban a lqui-
tos a vender su caucho, a menudo regresaban con menos cantidad de
hombres. Muchos eran capturados o retenidos por los oficiales perua-
nos (Bravo 1920:129-130). En cambio, otros comerciantes vendlan a
los indígenas como esclavos, usando como excusa los problemas fron-
terizos y el pretexto de largos viajes para justificar la disminución de sus
trabajadores. Bravo (1920: 129) escribe:
Uno de los que con frecuencia y libertad iba a lquitos, con treinta y cua-
renta indígenas que conduclan canoas cargadas de caucho, era el colom-
biano laime Mejía, propietario del mejor fundo que existía en Coca, y si
este regresaba con diez o quince indígenas menos, nadie poclía atribuír a
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vent(t esta merm^, toda vez que en sus libros los hacía constar como pró-
fugos.
A pesar de que algunos euijos euichua, empleados por ciertos
comerciantes "se perdían' río abajo durante los problemas cieados por
la Peruvian Amazon Rubber compan¡ la mayoiía de los indígenas no
se alejaba mucho de sus propios lugares de residencia. bberem(1971:97) informa que un grupo de indigenas de Archidona trabajaba
Para un comerciante que tenía su base solo a corta distancia del río Na_
po. Porras (1973) encontró un documento escrito por un mercader de
caucho y cuya base estaba en la afluencia de los ríos curaray y vilrano.
sus trabajadores eran de Tena y de Archidona. La mayoría áe'los hom-
bres a quienes yo pregunté me dijeron que ninguno de ellos había teni-
do que alejarse del campamento principal. En resumen, pocos euijos
Quichua parecen haber sido capturados y llevados a trabajar con parro-
nes. Bravo (1920) quien estaba familiarizado con la situación tanro en
el río Napo como en el curaray (avenidas principales del comercio de
esta zona) escribe que los comerciantes de cauchó invariablemente ad_
quirían los servicios de los indígenas a través de: l) pago por deudas
contraídas, o 2) sustracción a otros patrones. Los ,..u.ntoi indígenas
también confirman el predominio de tales técnicas.
SERVICIO COMO PAGO POR'DEUDA'
Este tipo de servicio o deuda contraída con el patrón, se centra
en la adquisición del patrón tanto de la mano de obra como de la ma-
teria prima, a través de un sistema de deuda obligatoria. En la mayoría
de los casos, el patrón empezaba con un regalo iniignificante, luego sus
regalos aumentaban y se volvían más caros y variad-os 
-desde ,opu hur-
ta hachas y rifles-. Todo esto se pagaba en caucho, extraído en un área
donde se reconocía al patrón como la única persona con derecho a ex-
plotarlo. En la mayoría de los casos, los indígenas no sabían el costo de
las mercancías que recibían o del caucho poiel que las intercambiaban.
Así como tampoco entendían la matemática que se requería, para pe_
sar el caucho. La situación se prestaba pu.r putu todo tipo de abusos
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(Bravo 1920:23; Hardenburg l92I.272; Casement l9l2). Los comer-
ciantes cobraban precios muy altos por sus artículos. Ellos pagaban po-
co por el caucho y manipulaban sus libros para que las deudas nunca
desaparecieran.
El servicio por deuda es una transformación formaldel de repar-
to, el cual predominaba cuando los apu eran los que proveíarr a los in-
dígenas de los productos manufacturados. Los apu distribuían produc-
tos como lentes, sombreros que estaban fuera de moda, y espejos. Lue-
go exigían que los indígenas les pagasen por todos esos productos in-
deseables y sin valor. Pero esta práctica fue declarada ilegal por la Ley
de Oriente de 1899. A diferencia de los apu, el patrón se hallaba en con-
dición de defender sus actos frente a esa legislación: la base de su rela-
ción estaba fundada en un contrato con que podría alegar que el no
forzaba al indígena a recibir sus productos y así podría demostrar que
sí estaba obedeciendo la Ley de Oriente, la misma que permitía la exis-
tencia de relaciones contractuales (Cisneros 1948:62).
SEDUCCION
Esta técnica consistía en ofrecerles a los indígenas mayor paga o
regalos si ellos abandonaban a su patrón anterior y se sometían a tra-
bajar para otro. Esto era tan frecuente y exitoso que producía gran
competencia y animosidad entre los patrones; esta situación era venta-
josa para el indígena en la medida en la que él podía abandonar su an-
tiguo empleo sin "cancelar sus deudas"2.
El auge del caucho terminó abruptamente en 1912, cuando em-
pezó a darse en Malaya la producción de caucho cosechado en planta-
ciones. Incapaces de competir con la eficiencia de Malaya, la produc-
ción del caucho del Amazonas bajó rápidamente. Los indígenas infor-
man que todavla se recogía caucho mucho después de l9l2 (hubo un
aumento agudo por un período durante la Segunda Guerra Mundial)
pero nunca llegó a las escalas de principios de siglo.
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Esta corta historia del auge del caucho en la zona del Napo notrata de documentar completamente este período histórico, así comotampoco ha sido hecho con el fin de probar que, a pesar de las atroci-
dades cometidas, los ecuatorianor.run *.nos violentos que los perua-
nos' Más bien ha sido incluido con el fin de ilustra. er coÁienzo de unaforma de relación patrón-cliente que predominaba durante er auge del
caucho y que todavía prevalece en-cieitas partes del río Napo. Irónica-
mente, al rnismo tiempo que este sistema áe abusos se desárrolraba enla Amazonia, los eventos ptriti.or y ra legisración que ru.gíu.n ü, ar.u,
más pobladas del Ecuador facilitaron ináirectamente er aicenso del pa_trón, mediante Ia eliminación de la competencia por la mano de obrade los indígenas.
ELOY ALFARO Y tA REVOLUCION LIBERAL
En 
.1895, un gobierno liberal bajo el mando del )efe Supremo,General Eloy Alfaro, subió al poder. Reaccionando contra los abusos depode¡ las restricciones de la libertad personar y los efectos de un regio_
nalismo.intenso que acompañaron al período iargo de potiti.u lonr.r-
vadora,los liberales hicieron unu nu.uu constitución yiecretaron una
serie de leyes nuevas.
-,una 
de las primeras instituciones que fue afectada por la revolu-
ción liberal fue la Iglesia catórica. R pesar de que tu pri-".u .onstitu-
ción liberal (rs97) reconoció al catolicismo como la ieligión oficial delEcuador, había un innegabre empuje hacia la securarización der Go-bierno (Reyes 1955:70.7).La Iglesiá iatórica, hacía tiempo acostumbra-
1a,1 lmnartir su poder y a influenciar la política, ," opuro desde el co_mlenzo a aceptar este nuevo gobierno. La resistencia de la lglesia, espe_
cialmente de los clérigos extranjeros, lrevó a la expulsión a"" uuriu, or-denes religiosas. Los jesuitas sarieron der Arto Napt en r905. La segun-da constitución liberar (1906) declaraba unu ubrárutu r.puruJJn 
.ntr.
la- Iglesia y el Estado' como resurtado de esto, desde 1905 hasfa 1922(fecha en la que llegaron los misioneros josefinos) no hubo misioneros
en el Alto Napo. La Iglesia describe este período io-o u'u ef.." 
", 
r.
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cual los dóciles Quijos fueron despojados de sus pastores protectores y,
lógicamente, fueron explotados por la rapacidad de los lobos blancos
(Spiller n.d.Vol. 2:17 -19).
Sin embargo, los jesuitas estaban lejos de ser protectores benévo-
los. Bravo (1920:127) ataca el tratamiento abusivo que los jesuitas da-
ban a los indígenas en todo el Oriente. Los indígenas reaccionaron a la
presencia jesuita por medio de un alzamiento en 1892, cuando ataca-
ron el campamento de Loreto y capturaron a algunos misioneros. Los
jesuitas fueron tomados prisioneros y maltratados físicamente, antes de
que se los llevaran hacia el río Napo en donde fueron amarrados y am-
barcados en canoas. Pero durante el viaje los jesuitas escaparon. Mien-
tras este grupo de indígenas tomaba Loreto, otro se preparaba para ata-
car el campamento de Archidona, pero, al oír que venían tropas de
Quito, se retiraron (Spiller n.d. Vol. 1: l6).
El clero católico echaba la culpa a los blancos locales, por incitar
la violencia en Loreto y Archidona; reclamaban porque decian que los
blancos frenaban el trabajo progresivo de la Iglesia que disminuía la ex-
plotación sobre los indlgenas. Pero los relatos de los indígenas locales
indicaban que el comportamiento de los jesuitas estaba lejos de ser
ejemplar. Los indígenas hablaban de frecuentes azotes y otras formas de
castigos físicos impuesto por no cumplir con los requerimientos del
clero (por ejemplo por no suministrar comida al clero o cargarlo de ida
y vuelta a la Sierra). Mas los Quijos Quichua viejos, narran que los je-
suitas generalmente no eran populares y esto indudablemente explica
el apoyo indígena al levantamiento de 1892. En resumen,la expulsión
de los jesuitas terminó con un centro de poder y de control de la región
de Tena-Archidona.
Solo los oficiales gubernamentales y otros residentes blancos se
quedaron para explotar la labor indígena.
Como los liberales trabajaban para controlar el poder de la Igle-
sia, ellos también establecieron una legislación orientada a controlar el
abuso sobre los indígenas de parte del gobierno. El 18 de agosto de
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1895' aprobaron las leyes que exoneraban a los indígenas de los im-
puestos y acababan con el pago hurnillante y abusivo de tributos (Th-
bucco 1968:606). El siguiente abril ellos aprobaron un decreto que pro-
clamaba la protección de la población indígena (Tabucco tros:ooo).
Tres años después el gobierno promulgó la Ley de oriente, que prohi-
bía muchos de los privilegios ejercidos abusivamente por las autorida-
des gubernamentales y religiosas. Estas incluían: I ) la idquisición obli-
gatoria de bienes distribuidos por oficiales del gobierno (El Art. 5 men-
ciona "los efectos que habían sido materia de repartos forzados de las
escuelas"); 2) el trabajo obligatorio (Art. l3: "Ninguna persona sea ci-
vil o en condición de autoridad podrá imponer especialmente a los in-
dios, género alguno de trabajo forzado, ni tomarlei por fuerza para ga-
ñanes o concierto adscritos a los chanas. para el servicio de pongos o
huasicama será necesario libre convenio, con estipulación de jornal o
salario respectivo); 3) el transporte obligatorio de bienes (Art. 14:
"Ninguna persona podrá obligar a los indios a rransportar carga, ni po-
nerse en carnino con cualquier otro objeto, sino en virtud de convenio
y previo el pago de jornal respectivo"); ¡ 4) compra y confiscación de
niños (Art. l7: "Ningun funcionario podrá autorizar ni tolerar la ven-
ta de ninos, por ningún precio, ni su permuta por géneros o especie',).
Se pedía a los oficiales del gobierno que hicieran cumplir estás pres-
cripciones (Cisneros 1948:62).t
La nueva legislación logró reducir muchas de las actividades con
las que las autoridades gubernamentales frecuentemente cometían
abusos excesivos. Pero tampoco la legislación liberal ni la expulsión de
los jesuitas llevó a un mejoramiento de la situación de los euijos eui-
chua (por ejemplo hasta 1922 existen relatos documentados de trabaio
obligatorio [Spiller n.d. vol l: 8a]).
En el Alto Napo la "Revolucion Liberal" reestructuró los patro-
nes de explotación permitiendo que la relación patrón-cliente rempla-
zara las relaciones existentes previamente. Los indígenas viejos cuentan
que por este tiempo terminó la era de los apu y de los sacerdotes. Dos
fuentes de poder de control fueron eliminadas mientras estaban com-
pitiendo con un nuevo sistema de explotación que surgió durante el
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auge del caucho. Desde este tiempo la relación patron-cliente dominó
las relaciones indio-blanco.
Este cambio en el polo del poder alteró la estructura pero no eli-
minó las figuras de poder existentes. Muchos de los primeros patrones
eran soldados o ex-soldados, quienes habían vivido en el oriente por
muchos años ¡ a diferencia de los oficiales del gobierno o cle los sacer-
dotes, eran casi siempre residentes permanentes. para aumentar sus sa-
larios' muchos de ellos acumulaban pequeñas porciones de mercacle-
ria, y la cambiaban por comida u otro. para implantar este sistema,
ellos establecían créditos, que más tarde se convertían en deudas a lar-
go plazo. Igualmente importante, para reforzar la política guberna-
mental como autoridades de la policía (y los caprichosos deseos de las
autoridades públicas), a estos hombres se los llegó a conocer como in-
dividuos rudos y violentos que no vacilaban en dar castigo físico. Inclu-
sive después de que las leyes fueron modificadas para elirninar tales
abusos, el poder de estos hombres permaneció casi siempre inalterado.
Estos soldados convertidos en patrones tenían ya establecido un pues-
to en la sociedad del Alto Napo que seguía incluso cuando había desa-
parecido su legitimidad.
El caso del soldado Mejía es ilustrativo. por muchos años Mejía
sirvió como oficial subalterno en el Tena. se lo conocía como un amu,
un señor que ejercía su poder, al contrario de su superior e[ goberna-
dor que era considerado como un apu o alguien que tiene autoridad.
Mejía era responsable de asegurar que los miembros del gobierno indí-
gena local cumplieran los trabajos que les asignaban. El imponía tam-
bién y recibía cuotas obligatorias de comida, recibía el pago de tribu-
tos, organizaba grupos para transportar carga a la sierra y para realizar
trabajos obligatorios de tipo público. Mejía recogía también los pagos
por bienes que eran distribuidos a los indígenas a través del reparto.
Durante estos años de servicio Mejía, adquirió reputación por su
brutalidad y crueldad, porque castigaba a quienes fallaban en el cum-
plimiento de las órdenes de sus superiores. Azotamientos, golpes, en-
carcelamientos y otras formas de abusos eran comunes. Aparte de su
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rol profesional, él mantenía un surtido de bienes materiales (ropa, es-
copetas, pólvora, etc.) que vendía a crédito a los indígenas. cuando se
retiró del servicio militar, el amplió esta pequeña actividad en un ne-gocio a tiernpo completo' Mejía, y otros iomo ér, a la larga se convir-
tieron en los únicos abastecedores de manufacturados en"la región de
Tena y Archidona. Los artículos recibidos a crédito .run puguáo, .on
comida, caucho, oro u otro trabajo temporal.
INDIGENAS Y PAIRONES
Al analizar los eventos que estimularon el cambio en la estructu-
ra del poder en el oriente, también hay que consicrerar el ror activo delos indígenas. Para entender el comienio y el mantenimiento de los la-
zos patrón-cliente también hay que enfocar cómo y porqué los indíge-
nas entraron en tales relaciones.
ROt ECONOMICO DEL PATRON
La institucionalización de ra autoridad que se desarrolló duran_
te el período de los apu y de ros padres se baiaba ampliament" 
"r, 
lu
aceptación' de parte de los indígenas, de estas autoriduá", .o-o repre-
sentantes de grandes y poderosas instituciones supralocales. si la auto-
ridad del apu y de los padres era impuesta a los indígenas desde arriba,
las_relaciones patrón-cliente eran usuarmente iniciaáas por los mismosindígenas. Ellos hacían eso porque el patrón podía proporcionar losbienes materiales necesarios3. En el oriente los artículos más caros
eran las escopetas, la pólvora, ras municiones, ros machetes, las hachas
de hierro, ¡ cuando los tejidos locales disminuyeron,lu ropu 
-*uA._turada (Harner 1962; Oberem l97l:9g). La sal también se convirtió en
un producto adquirido exclusivamente de los patrones. previamente ra
mayoría de la sal era adquirida a través del cómercio con los canelos
Quichua que traían grandes cantidades del río Huailaga. pero ras peleasfronterizas que se dieron durante y después de la épo"ca der cauciro hi-
:t."f": que los viajes para traer la sal dej Huallaga fu"ran .u¿u u., *¿,difíciles; las canoas que llevaban sar eran detenidás en ra fronteru frruu-
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na. El comercio de la sal terminó en 1941, cuando la guerra entre Perú
y Ecuador dejó las fronteras muy bien vigiladas (Oberem 1974:355). A
lo largo de este período los Quijos Quichua adquirieron miis y más de
su sal de la Sierra ecuatoriana. La ropa de las fiábricas de la Sierra tam-
bién se convirtió en un artículo de primera necesidad, al principio mo-
nopolizado por los cargadores Quijos Quichua mientras estaban al ser-
vicio de religiosos y oficiales gobernantes; traían fardos personales de
ropa y otros bienes manufacturados juntamente con la carga comisio-
nada. Cuando la Ley del Oriente (1899) prohibió el transporte no pa-
gado y quiso que se pagara el trabajo a los indígenas, los comerciantes
intentaron cortar los precios con sistemas de transporte alternativos.
Caminos de herradura dieron la oportunidad de transportar
bienes a un precio más bajo. A principios de 1900, empezaron a pene-
trar el Alto Napo caminos y trochas de mulas. Para I92l una trocha pa-
ra mulas se extendía desde Quito aBaeza (Holloway 1932:122). Como
el camino era de herradura, dos arrieros y algunas mulas podían trans-
portar barato las cargas de treinta o cuarenta cargadores. Como a las
mulas se las usaba más frecuentemente, los viajes de los inclígenas a la
Sierra disminuyeron. Consecuentemente, la cantidad de bienes que
traían los indígenas al Oriente se redujo significativamente.6
Además del camino Quito-Archidona, fue abierto otro en el Va-
lle del Alto Pastaza que acabó con conectar la ciudad serrana de Amba-
to con la población oriental del Puyo. Los proyectos de estos caminos
eran estimulados por el miedo a la penetración peruana en el Oriente.
El Ecuador necesitaba de una ruta de penetración a la zona y la del Pas-
taza sera la primera en ser abierta. Así, cuando la "Leonard Exploration
Company" adquirió los derechos para explotar el petróleo en el Orien-
te, el contrato establecía que construyera una carretera de penetración
al Oriente (laramillo 1964.,35 Galarza 1974:ll). La companía escogió
la ruta Ambato-Puyo. A pesar de que esta carretera avanzó lentamen-
te, con todo alteró las vías del comercio con el Oriente. A pesar de lo
tortuoso del camino,las mejoradas condiciones del transporte hicieron
del valle del Pastaza el camino más corto hacia Quito. Para c¡uienes ha-
cían el viaje Archidona-Quito, era necesario utilizar cargueros huma-
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nos sólo desde Jondachi a Baeza, un viaje dc cuatro días. Antes de que
se utilizaran las mulas, el viaje resultaba ser una ardua subida de diez
días y una bajada de seis. consecuentemente, los hombres que actua-
ron como cargueros, relataron que cuando empezó el período de los
patrones ellos realizaron menos viajes a la Sierra y qu. ll.uuron solo
mercaderías por el territorio aún no penetrado por caminos de herra-
dura y por sistemas de transporte más eficientes. Desde 1930 los car-
gueros indígenas entraron mucho menos frecuentemente en las áreas
urbanas.
En suma, cuando el transporte por acémila hizo disminuir la
cantidad de hombres y de tiempo necesario para esos viajes, disminu-
yó simultáneamente la cantidad de comercio accidental que se desarro-
llaba durante esos viajes.
Las carreteras, los vehículos de motor y las mulas, indirectamen-
te aumentaron la dependencia indígena de los patrones, como abaste-
cedores de los bienes manufacturados indispeniables.
EL PAPEL SOCIAL DEL PATRON
Los patrones eran los intermediarios comerciales entre los in-
dígenas y las instituciones e individuos de la sociedad blanca. Los via-jeros que visitaron el oriente siempre relataron que los patrones utili-
zaban a sus clientes como guías y remeros de canoas al servicio del vi-
sitante. Hasta mediados del siglo XX, casi todos los asuntos que relacio-
naban a indígenas y visitantes eran negociados por intermedio de los
patrones.
Las actividades que desempeñaron los patrones como agentes de
comercio también funcionaron como un puente de unión con autori-
dades civiles nacionales y locales. Los indígenas frecuentemente habla-
ban de la ayuda esencial que daban los patrones a los indígenas, cuan-
do ellos tenían problemas legales. Muchos indígenas creían que la po-
licía estaba bajo el mando de los patrones (ya que en algunas ocasiones
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ésta se encargaba de capturar y castigar a los deudores morosos). Tal
era la dependencia, que frecuentemente los indígenas buscaban la
orientación y colaboración de los patrones cuando tenían disputas ci-
viles y debían recurrir a la acción legal. Para afrontar tales emergencias,
los indígenas necesitaban de un patrón confiable y de influen cia, capaz
de representarlos.
SELECCION DE PATRONES
De acuerdo a la opinión de Foster (1963) casi siempre hay una
relación bivalente entre patrón y cliente, la misma que sirve para unir
individuos por medio de un conjunto de obligaciones mutuas. En el
Alto Napo ésto se convirtió en una norma establecida, que se aplicaba
cadavez que un cliente contraía una deuda con un patrón. Escritores
como Beghin (1963), Spiller (n.d.) y otros subrayan la naruraleza ex-
plotadora de los oficios de servidumbre que desempeñaban los indíge-
nas en pago de sus deudas. Además describen a los indígenas como víc-
timas impotentes que estaban completamente subordinados a los pa-
trones y eran incapaces de escapar de esta situación tan opresiva. A pe-
sar de que los indígenas eran indiscutiblemente explotados por los ofi-
cios que realizaban, no se puede decir que el Alto Napo se caracteriza-
ra por ser un área completamente dominada y con absoluta falta de li-
bertad, ya que los indígenas trataban de escapar de sus deudirs y de evi-
tarlas. Strickon y Greenfield (1972), al reconsiderar la relación pa-
trón-cliente en América Latina se han concentrado en las opciones a
elegir y las decisiones del cliente, cuando establece lazos de dependen-
cia con el patrón. Ellos describen al cliente como un iniciador activo
más que como un sujeto pasivo en tal relación. Esta interpretación se
halla también documentada en la obra de Gihson: Los Aztecas bajo el
Dominio Español, la cual merece se citen ciertos trozos ya que la situa-
ción es similar a la que se vivió en el Oriente ecuatoriano. Gibson
(1964:252) escribe lo siguiente:
EI individuo contraía deudas de distintas maneras siendo la forma de pa-
go la acción de trabajos. EI adelantar salarios a un trabajador de obraje,
lo colocaba en situación de deuda. A un trabajador indígena se lo podía
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forzar a que qceptase dinero, el mismo que debía ser reembolsado con tra_
bajo, se Ie imponía la compra del equipo que fuere a utilizar en las labo-
res del obraje en base a un préstamo... Las ventas forzadas a precios suma-
mentc elevados y la prohihición de adquirir mercadería en cualquier otro
lugar que no fuese el designado, ersn situaciones que llegaban a prolongar
y a incrementar Ia deuda.
Durailte el siglo xvl, la legislación real sobre las deudas pagadas con tra-
bajo prohibía al patrón hacer préstamos a sus empleadoipira ruego hacer
que lns pagaran rabajo... se intentó además poner límiteía ta duráción de
las deudas y a la cantidad de las mismas.
La historia de los obrajes indica que las deudas pagadas con trabajo no
eran tm método colectivo para retener a los trabajadores de un obraje ni
de uno hacienda. El endeudamiento era nada mis que una técnica iegar.
Los tnúajadores indígenas podrían huir cuando ra ácasión se presentaba,
sin qtte a ellos les importara sarir de un hacienda u obraje dijando deu-
das.
A continuación Gibson establece la diferencia entre los trabaja-
dores perman€ntes y los temporales. Durante los siglos XVIII y XIX la
mayor parte de trabajadores de las haciendas no residían allí, sino que
laboraban en ellas por temporadas, con la característica general de que
ellos sólo tcnían deudas pequeñas.
La deuda total en estos casos aparecía como algo mínimo en comparación
con ln reputación 
.de las deudas que se pagabán con peonaje, qie signifi_
caban una técnica de absoruto contror en una haciínda (Gibson
1964:255).
como una "costumbre antigua" los indígenas demandaban adelantos de
40 a t)0 pesos y si un patrón rehusab a concederres un aumento de sarario
sobre los 5 pesos (límite establecido por la corona española),los indígenas
aban¿lonaban el lugar iban a trabajar en otra hacieida en la cual las con-
diciones fueran mejores. Así pues ra interpretación convencionar sobre una
deudo pagada con trabajo tiene aquí su reverso ya que se asume Ia exts-
tencin de una relativa libertad entre los trabajadores, cuyo objetivo no era
escapar sino incrementar su deudq (Gibson 1964:255).
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Del estudio de Gibson se deducen dos observaciones importan-
tes: a) los indígenas no eran atrapados por deudas excesivas y a menu-
do trataban de incrementarlas, y b) los indígenas se movían libremen-
te de patrón a patrón, en busca de mejores condiciones laborales. En el
área comprendida entre el Tena y Archidona había por lo menos una
docena de patrones en competencia por lograr mano de obra indígena.
Cada patrón era muy bien conocido y con frecuencia los indígenas dis-
cutlan sobre sus personalidades y el trato que daban a sus clientes, ya
que eran factores que servían para seleccionar al patrón. La técnica de
"seducir" clientes mencionada anteriormente, ilustra la posibilidad de
efectuar cambios de fidelidad. Cuando estos cambios ocurrían, las deu-
das mayores no se cancelaban, a pesar del furor con que reaccionaba el
patrón anterior, por lo tanto las deudas no creaban un lazo de unión
entre obrero y patrón ya que los clientes podían moverse libremente de
patrón a patrón.
Los cambios de un patrón a otro se suscitaban usualmenle por
razones de cambio de muntun y a que casi todos los miembros de un
muntun establecían relaciones con el mismo patrón. Aquellos que
cambiaban su residencia a un nuevo muntun eventualmente dejaban a
su patrón por el otro que su nuevo hogar les ofrecía. Ester Maldonado,
oriunda de Puerto Napo, era la patrona del muntun de Pasu Urcu. Ca-
si todos los adultos estuvieron endeudados con ella en un tiempo u
otro. Cuando los más jóvenes empezaban a necesitar artículos manu-
facturados, inmediatamente recurrían a ella. A pesar de que los víncu-
los entre el patrón y el cliente representaban una relación bivalente ba-
sada en gran parte en una dependencia económica, los indígenas no
buscaban un arreglo económicamente ventajoso. La afiliación a un
muntun determinaba la selección de patrones. Antes de considerar los
efectos de tales decisiones voy a presentar una forma más restringida de
vínculos entre patrón y cliente, el caso del residente permanente de una
hacienda.
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LA HACIENDA
Adernás del intercambio de oro y otros objetos por artículos ma-
nufacturaclos, los patrones diversificaban su economía estableciendo
haciendas que l) producían cosechas elementales para la subsistencia y
2) generaban un ingreso por sus ventas. Hasta r94l las haciendas pro-
ducían arrozy algodón que se transportaban por vías fluviales hasta el
Perú. Después de la guerra con este país (1941) este movimiento co-
mercial decreció y en muchos casos cesó por completo. Las haciendas,
situadas en las tierras bajas del oriente, no podían competir con las de
la costa que se encontraban más cerca de ios centros mercantiles na-
cionales e internacionales, así la mayoría de los propietarios de tierras
cambiaron de producción agrícola por la ganadería.
Al igual que en México, como Gibson nos hizo notar, aquellas
haciendas empleaban dos formas diferentes de mano de obra. ia pri-
mera se componía de grupos de deudores rotativos que debían cumplir
con trabajos como la siega de los sembríos,la siembia, el desmonte y Ia
limpieza de los terrenos. Este tipo de trabajo un tanto irregular satisfa-
cía las necesidades de los patrones, aunque no forzaba suJ recursos de
la manera en que una fuerza laboral freiuentemente inútil podría ha-
cerlo.
- 
El segundo grupo de trabajadores era residente permanente, ya
fuera para servicios domésticos, ya para labores agrícolai. con frecuen-
cia se adquirían niños como pagos parciales por fuertes deudas o huér-
fanos q_ue se responsabilizaban por las deudai que habían contraído sus
padresT. Thl fuerza laboral era difícil de mantener debido a que los jó-
venes después se casaban y pasaban a ser parte de un muntun con el
cual su patrón no tenía ningún vínculo. cuando esto ocurría, el patrón
no solamente perdía un trabajador, sino también lo que el indígena le
adeudaba. Para evitar tales problemas, los patrones trataban de contro-
lar los matrimonios. Beghin (1963) cita ejempros de patrones quienes
arreglaban matrimonios entre miembros de su clientela y luego colabo-
raban a que se hicieran fastuosas bodas, de esta manera la nueva pare-ja adquiría inmediatamente una deuda con el patrón, además de que
así se aseguraba su residencia en la misma hacienda.
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FORMAS ADICIONALES DE VINCULOS
ENTRE EL PATRON Y EL CLIENTE
Además de los dos tipos de vínculos más conocidos e'tre el pa-
trón y el cliente ya mencionados anteriormente, que son los residentes
en la hacienda y aquellos que no vivían allí, existían dos más:
El Capitán.- Los patrones siempre nombraban un capitán den-
tro de cada muntun, con el objeto de que actuara como intermediario
entre ellos y los indígenas. La mayoría de los patrones, por el hecho de
haber vivido algún tiempo en el área, estaban familiarüados con cier-
tos aspectos de la organización social indígena, de tal manera que
usualmente nombraban capitanes a aquellos hombres que eran reco-
nocidos como autoridades que dominaban a cierto 
-uniun y que eran
los yachaj locales. En Pasu urcu, Ester Maldonado nombró a'quilluma
como su capitán. El recibía órdenes de ella y se responsabilizaba de que
estas fueran cumplidas debidamente. una de las funciones clel capiian
era presionar a los deudores morosos y hacer que se presentaran ante la
patrona. con cierta frecuencia los capitanes reunían a hombres y mu-jeres para que desempeñaran ciertas labores en la hacienda cle la patro-
na. Por todo esto, el capitán recibía un trato especial de parte del pa-
trón.
El comerciante.- Los patrones daban en consignación a unos
pocos individuos ciertos artículos que los vendían localmente o viajan-
do a poblados más distantes. un hombre de pasu urcu vendía produc-
tos en su casa y periódicamente viajaba a poblados indígenas localiza-
dos a lo largo del río curaray y del Villano con el fin de hacer sus ne-
gocios. El trabajó de esta manera por varios años, hasta que clecidió ter-
minar el compromiso. Actualmente, no se encuentra ningrin tipo de
comerciantes que viajen y sean empleados por patrones en el Alto
Napo.
Indígenas de la zona mantenían con sus patrones vínculos poco
permanentes. otras fuentes de información confirman que existía una
pequeña población de residentes permanentes en las hacienclas. Spiller
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(n.d', vol II: 5-7) relata que en 1922 algunas haciendas en er área Te-
na-Archidona tenían residentes indígenás que trabajaban en eilas pero
no especifica en qué cantidad. sin indicar.l núm..á .on.r.,o fo, nu-cienda,las siguientes cifras son las que se asignan a cada locarid^ad:
TENA:
Zona Urbana:
Casa de Hipólito Díaz (carpintero)
Casa de Emilio Vega
Casa de ]ose peláez (dentista)
Casa de Tobías Cabrera
Casa de Carrnen Guerra
Casa de Alejandro pazos (carpintero)
Casa de Marina Montesdeoci, 
.on indios deudores
Casa de Federico Monteros, joyero y relojero
Casa de Carlos Rivadeneira con indios deudores
Casa de Gutiérrez con indios deudores
Casa de Iefatura política y casa paralos empleados
Casa de Los Guardas
Escuela Fiscal.
convento de los padres fosefinos con l2 indiecitos estudiantes
Convenro de las RR. Madres Doroteas Iglesia
Zona Rural:
En la parroquia Tena hay unos 1.200 indios repartidos en tres
"montones": Tena, pano y Misahuallí.
Casa de Manuel María Rosales con indios deudores.
Bajando al Napo desde Mera se encuentran:
Villamin tambero en,,partidero,,,
Verdugo Guerrón en la hacienda ,,Las palma,l
Francisco Baldeón en Gavilán.
Hacienda de Ricardo Salvador en ras orillas del Anzu con g00 cabe-
zas de ganado y 150 familias de indios y varios contratistas.
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Iglesia y convento en construcción.
En el valle del Anzu hay aproximadamente 800 personas entre in-
dios y blanco.
César Paredes, en "Llusipino" con indios deudores
Hacienda de los hijos del General Castillo.
Hacienda de Manuel Chávez con indios deudores.
Hacienda de Carlos Sevilla con aserradero y alambique - con indios
deudores.
Hacienda "La Carolina" de Manuel Ignacio Rivadeneira con indios
deudores.
ARCHIDONA:
Zona Urbana:
Iglesia.
Convento de Madres Doroteas con internado de 30 niñas blancas.
Convento de los Padres foseñnos con l6 indiecitos internos.
Casa de Estanco con empleados.
Casa de |oaquín Rosales.
Casa de Carlos Dalgo con indios deudores.
Casa de Ricardo Serrano con cultivo de caña y alambiquc.
Casa de Valdivieso
Casa de Timoleón Flor Casa de Segundo Paredes.
Zona Rural:
Pertenecen a la parroquia de Archidona 2.000 indios repartidos en
cinco "montones" que viven en los bosques.
De Archidona a Tena:
Hacienda de "Chimbardero" de Ricardo Salvado,
Hacienda "Tojota" de Rafael Rubi,
Casa de Antonio Vallejo con indios deudores,
Casa del ministro protestante con indios deudores en Dos Ríos.
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PUERTO NAPO:
Zona Urbana:
Iglesia.
Escuela Fiscal.
Casa de los Guardas.
Casa de Héctor Garces.
Casa de Manuel Ignacio Rivadeneira con indios deudores.
Casa de Brown con indios deudores.
Casa de Mortensen con indios deudores.
Casa de Yeppesen confiada a los padres ]osefinos.
Estos informes mencionan que en el área que rodea la ciudad deTena "hay 1.200 indios partidos en tres 'montonÁ': Tena, pano I viru-hualli" (spiller n.d. vor. II:6). para er área de Archidona escriúe que,fuera del pequeño campamento existían ,.2.000 indios ,"purrido, .n
cinco 'montones', que viven en los bosques', (Spiller n.d, uáI. Ii:6) Losindígenas que no pertenecían a las haciendas representaban, sin rugar adudas' la nrayor parte de la población nativa. Esto se revela en la si_guiente descripción sobre el área de ra parte superior del río Napo ent92t:
En el Napo, al igual que en otros poblados del Oriente ecuatoriano, Iosúnicos residentes indígenas son ros que trabajan como sirvientes u obreros
en las familias de lo blancos. Habitin en suelos rasos, escondidos en Ia sel_
va a lo largo de riachuelos cerca de los cuales planton yrro y p,lríro-ror, prr_
can et' poca cantidad y ravan oro a las orilras de ros ríos.-cada fam,iablancn tiene bajo su patrocinio a un número de indígenas cuyo oio se to_
ma como intercambio por ropa y otras comodidadei obteniias en euito,ciudad 7ue 4ueda.1.o.c.h.o díy de viaje, siguiendo la ruta No-rtr,'po, un
sendero bastante difícil (Sinclair y Wásson t92I:192).
Considerando el 
-mismo problema varias décadas más tarde,Beghin (1963:15 
-16) calcuró qu. d. un total de 25.000 ináig;rur, ,oro3'000 eran residentes de ras haciendas. Mas, por negligencia,"Beghin nodistinguió entre residentes permanentes y résidentles le-porul."i. ARu -
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diendo todos estos factores a su cálculo, el número total de indígenas
que vivía bajo intensa relación de dependencia sería aún más bajo. Es-
to se revela con la siguiente crítica a la llamada "colonia".
Los llamados colonos, en número de ciento, eran en su casi totalidad indí-
genas de Archidona, Tena y Napo, y una familia colombiann. Creemos
que si por colono lM de entenderse Ia agrupación de gente que sale de un
lugar para darse a otra región de modo permanente, no cabrín llamar co-
lonos a los trabajadores de la hacienda Salsayacu de propiedad del señor
Fernández Salvador, mejor peones: tanto mós cuanto que no tenían nin-
guna obligación de permanecer en sus trabajos y los abandonaban a vo-
luntad, una vez pagadas las deudas que contraían con Ia hacienda, sien-
do sustituidos por otros trabajadores, según las necesidades que Ia explo-
tación de la misma requería (Pérez Guerrero 1954:148, el ntbrayado es
mío).
En resumen, cuando se establecía una relación de dependencia
entre indígenas y blancos basada en deudas, la mayoría de ellos cum-
plió con estas obligaciones mediante el intercambio de materia prima
o labores periódicas que desempeñaban en las haciendas, sin llegar a
ser residentes permanentes de ellas.
EL IMPACTO DEL PATRON EN LAS RELACIONES SOCIATES
Si el patrón no destruyó el concepto de muntun al agrupar a los
miembros de esta organización en su hacienda ¿Qué efectos produjo su
presencia y su intervención dentro de estos grupos? Como ya se ha ano-
tado previamente, Foster (1973) enfatiza los elementos bivalentes indi-
viduales existentes en Ias relaciones entre el patrón y el cliente, un mo-
delo que podría socavar la solidaridad de un muntun. Sin embargo,
Wolf anota que los vínculos entre patrón y cliente pueden ser de un sin
número de formas. Lo siguiente escribe él sobre América Central:
...Entre lqs comunidades indígenas en Centroamérica, un individuo pue'
de acercarse al patrón.,. solamente como miembro de un grupo, es enton-
ces que el patrón actúa como intermediario entre el grupo y el marco ins'
titucional que existe de éste (Wolf 1966:18)
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conlo ya se ha visto, las observaciones de wolf se aprican para
los Quijos Quichua. Los vínculos con los patrones se iniciaban indivi-
dualmente, pero la selección de éstos se determinaba por decisión del
grupo al que pertenecían. Los indígenas generalmente seleccionaban al
mismo patrón que había escogido el resto del muntun. Aunque en ge_
neral las deudas eran adquiridas individualmente, la mayoría de ias ve-
ces se requería un esfuerzo comunal para pagarlas. con frecuencia du-
rante los viajes que los miembros del muntun realizaban, se recogía el
oro al cernir la arena depositada en las márgenes de los ríos. Los indí-
genas entregaban el producto de este trabajo a un solo patrón: esta
práctica era alentada por los patrones y facilitaba la labor de los indíge-
nas' ya que era más fácil para ellos hacer una sola entrega que dividir el
producto entre varios patrones.
Las labores periódicas realizadas en las haciendas eran llevadas a
cabo por miembros de un mismo muntun. Los patrones llamaban a los
capitanes para que trajeran miembros de un mismo muntun para lim-
piar nuevos terrenos o para desyerbar ciertos pastos. En pocas palabras,
el patrón no destruía el muntun ya que, al utilizar al grupo como uni-
dad de trabajo, él estaba reforzando su colectividads.
Así mismo, se mantenía la posición clave del yachaj ya que éste
era generalmente nombrado capitán. Este estatus añadía otro papel de
autoridad de la serie de papeles que era complejo y aIa vezprestigioso.
igualmente, como la posición lograda por el yachaj no era heredable,
permitía al patrón elegir al capitán apropiado, sin hacer intervenir las
reglas complejas que tenían que ver con la herencia de posiciones de
autoridad y poder como pasaba según Murphy (1960) entre los Mun-
durucu, doude los patrones tenían mucho éxito al nominar capitanes
que escogían entre las figuras de autoridad; pero una vez que ,,los pa-
trones se hallaban firmemente establecidos y una vez ganada influencia
entre los inclígenas, ellos empezaban a escoger los capitanes o jefes que
creían más trpropiados sin tomar en cuenta el tradicional sistema de he-
rencia" (Murphy 1960:42). Tal problema no perturbó a los patrones del
alto Napo.
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EL IMPACTO DEL PATRON EN LOS PATRONES SOCIATES Y
ECONOMICOS DE LOS POBLADOS
Con excepción de los atropellos brutales cometidos durante el
auge del caucho y de los abusos cometidos contra los pocos indígenas
que habitaban permanentemente en las haciendas, las labores realiza-
das para el patrón no alteraban radicalmente su sistema de vida; ni por
la naturaleza del trabajo, como tampoco por el tiempo para realizarlos,
ya que éste no demandaba cambios drásticos fuera de tiernpo o de
energía. El lavar oro y trabaiar por períodos cortos en la hacienda eran
labores fácilmente acomodadas dentro de los patrones de producción
basados en el auto-abastecimiento.
Primeramente la labor que se realizaba para el patrón no varia-
ba el lugar de la residencia del indígena. Los patrones no controlaban
la explotación de la tierra, ellos sólo controlaban a los trabajadores.
Consecuentemente no se les pedía a los indígenas que residieran a lo
largo de los ríos donde podían lavar el oro: sólo se les pedía que lo re-
cogieran y lo llevaran al patrón, donde quiera que lo encontraran. En
segundo luga¡ mientras que a ciertos grupos indígenas como los Ama-
huaca de la selva del Perú (Carneiro 1964) donde los patroncs los obli-
gaban a realizar actividades como el corte de árboles (para la cual se so-
breentiende que la fuerza laboral debía movilizarse bastante en busca
de los árboles apropiados para derribarlos), para lavar oro no necesita-
ban movilizarse a otro lugar y lo hacían dentro de su purina llacta du-
rante los períodos de residencia en ella. A diferencia de la madera, el
oro en el Oriente es un recurso renovable que aparece depositado en las
arenas después de las crecientes de los ríos. Por lo tanto la actividad de
cernir oro puede llevarse a cabo en la misma playa una y otra vez. Co-
mo el tipo de residencia indígena se caracterizaba por movilidad perió-
dica, se adaptaba fácilmente a la actividad de cernir oro. Así también
los conceptos de territorialidad que servían para controlar la explota-
ción del pescado y la caza, fácilmente dieron cabida a la búrsqueda de
oro. Los derechos de usufructo eran lógicamente limitados a las riberas
de los ríos que se encontraban dentro de cada llacta o a su vista y la in-
cursión de forasteros era terminantemente prohibida.
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Finalmente, las labores realizadas para el patrón no alteraban en
forma radical los horarios existentes, asíiomo tampoco otros aspecros
de distribución de tiempo o de recursos. Ni el tiempo empleado en la-
var oro ni la realización de actividades ocasionales impedian que ellos
llevaran a cabo sus propias actividades económicas. cómo el caucho y
el oro eran recogidos en territorios cercanos a sus llactas, ellos se halla-
ban en condiciones de ordenar todas sus actividades es decir, huerras,
pesca' caza y lavado del oro, dentro de un horario relativamente flexible.
En resumen, las demandas que imponía el patrón no eran talesque requieran esfuerzos a tiempo completo, sino simplemente cierto
cambio en la distribución del tiempo. Táles actividades no dominaban
los patrones económicos y por lo tanto no reemplazaron el modo do_
minante de producción. Así mismo, y a pesar á. qr. la relación pa_
trón-cliente constituyó un cambio en las relaciones sociales de produc-
ción, no eliminó los patrones ya existentes de organización social y deprestigio.
LOS PATRONES Y LA VISION DEL MUNDO
Considerando el leve impacto ocurrido en el modelo social y
económico de los indígenas debido a la presencia del patrón, sería sor-prendente encontrar cambios mayores en su sistema de creencias. co-
mo se esperaba, pocos cambios ocurrieran. Algunos indígenas asevera-ban que ciertos hombres lograban mejorar su condiciói de yachaj altomar ventaja del trabajo que er propio patrón ordenaba. cuando sa-
lían en viajes largos, por tierra o iio uuu¡, muchos de ellos utilizaban
estos viajes para mejorar su.posición, al poder estudiar con ros yachaj
que se hallaban en tierras distantes y al entablar relaciones coí eilos,
además de que el papel de capitanes que se les daba a argunos de eilos
incrementaba su autoridad.
Los patrones reconocían y apoyaban el sistema de creencias. Al-
gunos indígenas dijeron que sus patrones eran muy listos en las técni-
cas de los yachaj; relataron varios cuentos sobre experiencias con aluci-
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nógenos con blancos y los esfuerzos que se habían hecho para curar a
individuos que habían caído bajo la hechicería de los blancos. Algunos
estaban convencidos de que los esfuerzos de los blancos para convertir-
se en yachaj eran auténticos y no cuestionaron sus motivos o razones.
Sin embargo Bravo (1920: I27) cita el siguiente caso de pura charlata-
nería. Luego de realizar una curación a uno de sus indígenas, se le pre-
guntó al patrón que cuál erala razón por la que él "abusaba cle esa ma-
nera de la ignorancia de los indígenas". A lo que él contestó: "Es nece-
sario señor, para que obedezcan y no fuguen, pu€S estos engaños los
impresionan y sujetan más que al látigo, el cepo u otro maltr¿rto corpo-
ral. Hay evidencia que apoya lo que Bravo relata ya que ciertos indíge-
nas dicen que los yachaj blancos nunca estudiaron con los yachaj loca-
les pero siempre sostenían que habían obtenido sus destrezas río abajo
o en alguna población de la Sierra. Cualquiera que haya sido su moti-
vación, los patrones operaban dentro del sistema de creencias de los in-
dígenas sin tratar de destruirlo o desacreditarlo directa o indirectamen-
te, sino que más bien lograron reforzarlo.
Resumiendo se puede decir que, en términos generales, el patrón
forzó a que la sociedad Quijos Quichua se reajustara a una nueva inno-
vación. Utilizando la terminologla cibernética, el circuito integrado
que caracterizaba a la sociedad recibla un estímulo del exterior que ha-
cía que todos sus elementos respondieran; esto desarrollaba un nuevo
estado de equilibrio, pero los patrones económicos y sociales que ha-
blan generado la forma social original permanecían intactos. Como no
hubieron cambios significativos ni de tiempo ni de recursos, la rees-
tructuración fue mínima, ¡ más importante aún, el sistema cle produc-
ción descrito en la primera parte todavía prevalecía. La forma y las re-
laciones sociales de producción que caracterizaban a los vínculos entre
los indígenas y las estructuras nacionales socio-económicas consti-
tuían solamente una pequeña parte del modelo social. No ocurrió nin-
gún verdadero cambio social.
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EL POBLADO DE PASU URCU
En Pasu urcu ocurrieron otras innovaciones que causaron un
reajuste sin"lilar en la vida social, sin cambiar las fuerzas que generaban
el patrón general socio-económico.
Pasu urcu se convirtió en una "quiquin llacta" durante los años
treinta, fecha en la que Quilluma, con su muntun, se posesionó paula_
tinamente de la ribera izquierda del río Arajuno, donde se estableció
permanentemente. Al pie de Pasu urcu ellos construyeron casas en las
zonas pedregosas) desde donde dominarían una extensa parcela del te-
rreno de la isla en la cual podrían sembrar chacras. Este sector había si-
do la purina llacta de Quilluma durante algunos años y su muntun ha-
bía lavado oro en este sector del río Arajuná para su patrona Ester Mal-
donado. Ellos pescabany cazabanen la orilli izquieida del río, pues la
orilla derecha era el límite fronterizo con los Huaorani (Auca) y por lo
tanto no se decidían a residir allí permanentemente.
En unos pocos años se produjeron cambios espectaculares en la
campiña sobre un risco de piedra arenosa que estaba directamente al
frente del campamento de Quilluma, cruzando el río. Se utilizaron ha-
chas para lirnpiar la selva, tractores para nivelar la tierra y piedras de río
para llenar los terrenos pantanosos. Esta construcción fue parte de un
proyecto que se originó en l92l con la Leonard Exploration company
recibió la concesión para explotar petróleo en el oriente ecuatoriano(Tschopp 1953:2304; Galarza t974:fi l). En 1937 el Gobierno ecuato_
riano terminó el contrato con esta compañía y se lo dio a la Anglo-sa-
xon Petroleum co. (subsidiaria de la shell oil co.) en cuyo acuerdo se
especificó el derecho exclusivo de explotación en el orienteg. para
1938,la compañla shell oil co. ya construía una base aérea en la ribe-
ra izquierda del río Pastaza, en el lugar donde éste atravesaba la cordi-
llera de los Andes. En los años siguientes se buscó, petróleo a través del
oriente, y llegaron a perforarse seis pozos y se construyeron cinco pis-
tas aéreas para atenderlos. Para mediados de los años cuarenta, dos de
estos pozos se abrieron cerca de Pasu urcu, uno en las cabeceras del río
Aguano y el otro cerca de la cabecera del río Nushino. Entre 1944 y
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1945la shell construyó una base aérea en un escarpado pla'o frente a
Pasu urcu. con esto se estableció un personal p.r-un.nt. de más de
doscientos británicos, norteamericunoi, holundeses y suizos entre ad-
ministradores y técnicos, así como también empleados ecuatorianos
venidos de la sierra (Frank Bellew, comunicación personal). A raíz de
esto, llegaron comerciantes blancos que abrieron pequenas tienclas y
salones frente al río en el poblado de euilluma. Algunos de los miem-
bros del muntun de Quilluma trabajaron para la companía que los em-
pleaba por períodos de tres meses luego de los cuales eran <iespedidos.
ya que no quería comprometerse a pagar ni seguro social ni el de jubi-
lación. Durante este período todos los indígenas de pasu urcu exten-
dieron sus sembríos de yuca y plátano .on .l fin de abastecer las nece-
sidades de la compañía.
Luego de cinco años durante los cuales no hubo ninguna pro_
ducción petrolera, la compañía abandonó la zona (TschJpp 1953:
2304: Galarza 1974:137-154). El ejército ecuatoriano llegó para des-
mantelar la mayoría de las construcciones y llevar todos loimuebles río
alajo, Para los indígenas de pasu urcu los cinco años de explotación
sigrrificaron trabajo durante períodos cortos pero su sistema tradicio-
nal de vida no sufrió alteración. En efecto,la presencia de los guardias
del campamento, que se hallaban siempre muy bien armados luego de
que un empleado fuera atacado por los Huaorani, permitió a los qui-
chuas expander su territorio y establecer sus purina llacta en la parte
interior de la margen opuesta del río. Estos sitios localizados en las
márgenes de los ríos oglan y Nushino son ras principales purina Llac-
ta del muntun de Pasu urcu. Los indígenas también infoimaron que,
como solo pocos hombres se dedicaban a cazar,las reservas no se ago-
taron.
una vez que los trabajadores de la compañía petroler¿r se fue¡on
y que los comerciantes también abandonaron el lugaa el principal y
más asiduo visitante del lugar fue un misionero protestante quien ha-
bía establecido un campamento cerca de la boca del rlo Araiuno y ha-
cía visitas periódicas a Pasu urcu. para 1955 una familia proiestante se
estableció frente al campamento de pasu urcu, al otro lado del río. A
pesar de que el trabajo principal de esta familia era el de evangelizar a
los indígenas de esa zona y de que establecieron una escuela I u' p.-queño dispensario médico, hasta 1960 su principal interés estaba cen-
trado en los Huaorani, un grupo de indígenas hostiles y con los cuales
todavía no se había establecido contacto,Ellos vivían ai oriente de pa-
su Urcu (Wallis 1971,1973;Elliot 1957, l96l). para los misioneros pro_
testantes los Huaorani eran una de las pocas tribus "paganas" que to-
davía no había sido tocada. pasu urcu por lo tanto les r-esultabá el lu-
gar ideal desde el cual podrían empezar a realizar los primeros contac-
tos. Más tarde, cuando ya los misioneros se establecieron entre los
Huaorani durante los primeros años de la década de los 60, pasu urcu
guedó sólo como lugar de tránsito. solamente cuando la "conquista,, de
los Huaoranis se hubo logrado los misioneros empezaron idar más
atención al muntun de pasu urcu. Al mismo tiempó, con la llegada de
nuevos colonos, los misioneros católicos empezaron a radicarie en la
ribera izquierda del río Arajuno. con esto un nuevo sistema de vida
empezó a florecer en Pasu urcu. El resto de este estudio se concentrará
en eventos que han ocurrido desde 1960.
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Esta descripción co¡rtfasta enormemente con la situación existente río abajo y refleja en par-
te el deseo de los colombianos de diferenciar su comportamiento frente al de ros peruanos(Hardenburg l9l2:146). Sin embargo, aunque los corombianos pueden haber sido iguar-
mente duros con los indígenas, no los incorporaron enteramente a las actividades de reco-
lección de caucho a tienrpo compreto, por ro que no precipitaron una nueva forma de pro-
ducción.
La técnica de seducir a los obreros se cambió con el libre secuestro de trabajadores, perpe-
tuado por la compariía de caucho peruvian Amazon Rubber company, la cual .o'lo oyudn
del ejército peruano incursionó en er Ecuador para obtener obreror. Ert" h..ho p.oau¡o ais-putas intc'nacionales al haberse violado el convenio firmado en 1905. por medio ie esre
gonvlnio se prohibía la guarnición de tropas cerca de la frontera Ecuatoriano-peruana(Hardenburg l9l2: r44-r45; Bravo 1920:93). sin embargo, ras mencionadas incursiones no
llegaron h¡sta el área Tena-Archidona aunque había freJuentes ararmas infundadas.
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Para revisar la legislación indigenista ver a Rr¡bio-Orbe (1954).
Para una descripción del sistema local de gobierno indígena como existía hast¡r la década de
los 40, ver a Oberem ( t97l: 189-193).
El calificativo "necesario" debería ser subrayado ya que como Tax (1957) y Salomón (1973)
han denrostrado, en situaciones de contacto cultural la adquisición de artículos manufactu-
rados no implica la comprensiva aceptación de todos los objetos relacionados con l¡ cultu-
ra foránea, como MurphyyStervard (1956) ya hicieron observar. Por el contrario, existen
adquisiciones selectivas de aquellos artículos a los que se los considera úrtiles o superiores a
los que ya se conocen.
Los sistemas de comercio indígena no desaparecieron completamente y existen hasta hoy dla
(Beals 1966:90-91). Sin embargo este comercio no puede proveer de todos los artlculos ma-
nufacturados.
La herencia de deudas estaba prohibida por ley desde 1915, pero era raramente puesta en vr-
gor en lugares aislados. Beghin(1963:ll8)cita ejemplos de deudas por herencia a medi¡dos
de la década de los 60. Los indígenas confirmaron la existencia de estas hasta comienzos de
la década de los 70.
Se puede argumentar el hecho de que el muntun, un grupo centrado en la autoridad de u¡r
yachaj, y basado en lazos familiares o de parentesco, pueda haber sido creado a comienzos
de siglo por el patrón con el fin de que este satisfaciera todas sus necesidades y'se librara de
tener que mantener una fuerza laboral que residiese inútilmente en la hacienda. Sin embar-
go, el muntun, parece haber existido mucho antes de que e[ patrón apareciera en el alto Na-
po. Oberem ( I 97 l: I 84) indica que el sistema de parentesco y la organización social indíge-
na estaba ya completamente desarrollada en 1608 cuando se hacia referencia a esta como a
un "partido" o "parcialidad" a diferencia de los linajes existentes en las riberas cle los ríos Pu-
tumayo fapura. Refiriéndonos al modelo de poblado de tres "etapas", Oberem ( l 97 l: 8 l ) in-
dica que éste ya existía desde 1754. Finalmente, la autoridad centrada en el yachaj del mun-
tun se habla establecido por lo menos cu¡ndo ocurrió la conocida "Rebelión tlc los Pendes",
que produjo una sublevación indígena de grandes dimensiones en Archidona, Tena y en
otras áreas del alto Napo (Porras 1974:95-l l0) estos movimientos de protest:r eran encabe-
zados por individuos conocidos como pendes (hechicero y cacique): líder. Oberem (1971:
188) subraya una continua tendencia de igualar el liderazgo loc¡l con los hcchiceros (ya-
chaj). "Otros autores mencionan lanto caciques como brujos sin hacer referencia alguna a
que en general las dos funciones estaban reunidas en una sola persona",
Ver a Galarza ( I 974: I 0 I - I 36) para una discusión detallada sobre este período desde el pun-
to de vista de la política nacional y de las corporaciones multinacionales.
CAPITULO VIII
LOS COLONOS,
LA REFORMA AGRARIA Y
Et GANADO
DECADA DE LOS SESENTA: LOS COLONIZADORES
A principios de 1960, dos blancos, Uquillas Tutin y su hijo Ru-
bén, salieron del pueblo de Shell Mera con dirección norte, a lo largo
de la ruta Puyo-Napo hasta donde el bus podía llegar una distancia de
treinta kilómetros aproximadamente. Desde allí ellos empezaron a ca-
minar. cruzaron la selva en dirección norte hacia Pasu urcu. se perclie-
ron y deambularon por tres días antes de encontrar un camino de re-
greso a Shell Mera. En su segundo intento, varias semanas después,
ellos encontraron el río Puni y continuaron en dirección nororiental
hacia el río Arajuno, llegando finalmente a Pasu Urcu. Luego de explo-
rar el poblado durante tres días volvieron a Shell. Su llegada a pasu Ur-
cu, no muy espectacula¡ marcó el comienzo de una serie de eventos
que transformarlan radicalmente la vida social y económica tradicional
de Pasu Urcu. Uquillas y su hijo fueron la vanguardia de treinta fami-
lias que luego llegaron a Pasu urcu como colonizadores. Este capítulo
delineará los acontecimientos locales y nacionales que provocaron su
entrada y la transformación consecuente que sucedió en pasu Urcu.
Los primeros colonos no llegaron por casualidad a pasu Urcu.
Cuando la Shell Oil Co., se hallaba operando cerca de pasu Urcu, Tutin
Los colonos, la reforma agraria y el ganado
I
:|,,
\
?¿
(\t
6
n'()
I
o
c|u
U'
0,
o
o
c f-lgt I
,9
De cazadores a ganaderos 227
trabajó allí como proveedor parala companía. Quince años más tarde
esta experiencia le sirvió para convencer a otros colonizadores que cer-
ca de Pasu Urcu había tierra abundante, fértil y sin dueño. Thmbién les
informó que se iba a construir una carretera que conectaría Pasu Urcu
con otras áreas más desarrolladas, lo cual eliminaría el aislamiento de
ese poblado que demandaba en aquel tiempo una caminata de dos dlas
desde la carretera más cercana y requería que los objetos más pesados
fueran transportados mediante servicio aéreo, lo cual significaba un
gasto enorme. Animados por tales noticias, las treinta familias se ins-
cribieron en el Instituto Nacional de Colonización y formaron la Colo-
nia "Carlos Iulio Arosemena" llamada así en honor del entonces vice-
presidente del Ecuador con la esperanza de que con su nombre diera
alguna ayuda económica a la colonia.
Estos colonos eran un grupo heterogéneo que habla dejado la
Sierra para establecerse en el oriente donde desde algunos años traba-
jaban como agricultores o empleados. Tutin y su hijo trabajaban en una
plantación cerca del Puyo. Luis Freire, otro colono, era un carpintero
que había ayudado a construir el hospital de una misión protestante
cerca de shell. La mayoría de estos colonos tenía pequeñas parcelas en
Shell o en el Puyo. Sin embargo, como estas eran pequeñas, pasu Urcu
parecía ofrecerles más y mejores oportunidades.
Durante el año siguiente a la primera visita los colonos viajaron
varias veces con el objeto de elegir un lote de tierra y sembrar los pro-
ductos vitales para su subsistencia. A finales de 1960 cuarenta y ocho
hombres y una mujer, miembros de la colonia, llegaron a establecerse
en Pasu urcu. Para fijar las líneas bases del campamento ellos seleccio-
naron dos carreteras empedradas que hablan sido construidas por la
shell oil co. en la ribera derecha del río Arajuno. Este lado del río no
estaba ocupado sino sólo por una familia misionera protestante.
Muy pocos indígenas vieron a los nuevos colonos como una
amenaza o peligro a pesar de que una gran mayoría de ellos ya había te-
nido contacto con los colonos en áreas cercanas a la ciudad de Tena
donde hablan sido testigos de una dislocación indígena progresiva. Los
228 Los colonos, la reforma agraria y el ganado
nuevos inmigrantes se estaban estableciendo en áreas propicias para
ataques huaoranis, según decían los indígenas, aunque misioneros pro-
testantes habían estado viviendo pacíficamente entre los Huaoranis
cerca de tres años. Pensando que la presencia de los colonos actuaría
como un amortiguador de los ataques huaoranis, la mayoría de los in-
dígenas les dieron la bienvenida.
Como no tenían oposición, los colonos procedieron a desmon-
tar los bordes de los caminos y a instalarse en sus márgenes. Luego, in-
vitaron a los topógrafos del Instituto Nacional de colonización para
que midieran y asignaran los terrenos. En este momento la actitud de
los indígenas cambió. Se dieron cuenta de que pasu urcu ya se había
convertido en parte de la frontera en expansión que había forzado a los
indígenas a salir del Tena. Al mismo tiempo comprendieron que sí se
tomaban medidas legales para la distribución de las tierras sólo entre
los colonos, los indígenas iban a perder todos sus derechos sobre ellas.
Fue entonces que recurrieron a los misioneros protestantes y a los re-
cién llegados misioneros católicos (los josefinos) y a ambos pidieron
que les ayudaran a conservar sus tierras mediante la adquisición de tí-
tulos de propiedad. Como tanto los misioneros católicos como los pro-
testantes querían "conquistar" indígenas para su evangelización, am-
bos decidieron ayudarlos.
Los misioneros protestantes y católicos sugirieron un sistema co-
munal de tenencia de la tierra con el fin de tener amplias extensiones
de tierra en las que podrían sembrar y a las que podrían explotar en
forma comunal, es decir como si fuesen cooperativas afiliadas a la igle-
sia. sin embargo,los indígenas que ya habían sido testigos de este tipo
de cooperativismo en el Tena y sabían que no daba resultados positivos,
insistieron en tener terrenos individuales. cuando los topógrafos llega-
ron, ellos dividieron la tierra asignando un promedio de 50 hectáreas a
cada jefe de familia.
El medir y dividir la tierra en Pasu Urcu era algo muy distinto a
obtener título de propiedad. Cuando los topógrafos dejaron el pobla-
do, dejaron recibos por un valor de 14.000 sucres, dinero que habían
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recibido para cubrir los gastos legales correspondientes a la adquisición
de títulos de propiedad. Este dinero fue entregado al represcntante del
Instituto que lo llevó a Quito. Pero, ni él ni el dinero se volvieron a ver.
La desilusión aumentó al constatar que la mencionad¿r carretera
a Pasu Urcu nunca se materializaba. Además de esto, para 1963la ima-
gen de Carlos lulio Arosemena había cambiado de la de líder populista
a la de borracho público. Además su oficina nunca respondió a los pe-
didos de ayuda que le hacían los moradores de la colonia que llevaba su
nombre. Por eso ellos lo cambiaron por el de "Colonia Arajuno'l Este
hecho acentuó su aislamiento y el futuro de la colonia parecía menos
prometedor que en los comienzos de 1960. Los colonos originales fue-
ron abandonando Pasu Urcu en forma paulatina, hasta que para me-
diados de la decada sólo quedaban ocho familias, que se alojaron lo
más cerca posible a la pista de aterrizaje, lo cual redujo grandemente la
cantidad de tierra que solicitaron originalmente.
Algunos de los lotes abandonados fueron ocupados por cinco fa-
milias que vinieron de la provincia del Azuay. El entusiasmo cle estas fa-
milias se había generado luego de escuchar comentarios exagerados so-
bre la riqueza del medio ambiente. Pero al igual que los colonos origi-
nales, ellos también pronto se desilusionaron por el aislamiento del
áreay luego de dos años se marcharon todos.
En 1967 llegó un segundo grupo de topógrafos, quienes empe-
zaron a medir los lotes. Esta vez eran enviados por el Instituto Ecuato-
riano de Reforma Agraria y Colonización (IERAC), el cual reemplazó
al Instituto Nacional de Colonización en 1964. Otra vez los colonos se
ilusionaron de que los títulos de propiedad al fin les serían entregados
y dieron casa y comida a los topógrafos durante toda su permanencia
en Pasu Urcu Pero esta vez el interés de los topógrafos era poner en
práctica sus conocimientos sobre nuevas técnicas de medición. Sola-
mente a fines de los años sesenta fueron finalmente concedidos los tl-
tulos de propiedad, luego de que un tercer gruPo de topógrafos había
llegado ala zona de Pasu Urcu.
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Poco tiempo después, en enero de l969,llegaron treinta familias
de la provincia de Loja que, como muchos coterráneos, se hablan visto
obligados a emigrar debido a un período de sequía que azotaba la pro-
vincia. Con la ayuda del Gobernador del Pastaza que tenía a Pasu Urcu
también bajo su jurisdicción fueron llevados por avión hasta alla. Co-
mo les había pasado al resto de colonizadores, a ellos también se les di-
jo que: l) la tierra era abundante y fértil,2) que recibirián pronto los
títulos de propiedad de sus tierra y 3) que pronto se construiría un ca-
mino. Los títulos de propiedad demoraron mucho en llegar y el cami-
no prometido nunca se construyó. Asl, siguiendo el modelo ya estable-
cido por otros colonos,los lojanos pronto abandonaron Pasu Urcu. Pa-
ra comienzos de la década de los setenta, sólo cinco familias de las
treinta que habían llegado todavía residían allí y reclamaban tierras en
Pasu Urcu, muchos de los miembros de estas familias sólo pasaban allí
algunas temporadas, no residían permanentemente en la zona.
En resumen: para los primeros años de la década de los setenta
sólo ocho de las 55 a 60 familias de colonos que habían llegado todavía
quedaban en Pasu Urcu. Pero en menos de una década su presencia fue
el estímulo para cambiar a los patrones tradicionales de la tenencia de
tierras. Cerca de 3.000 hectáreas de tierra comunal fueron transforma-
das en lotes individuales. Los colonos reclamaban unas 400 hectáreas y
los indlgenas de Pasu Urcu el resto. Animados por el gran número de
colonizadores, de los cuales quedaban pocos, y amenazados con ser
desposeídos de sus tierras, cosa que nunca se materializó, los indígenas
se convirtieron muy pronto en terratenientes. Y Pasu Urcu fue parcela-
do en lotes individuales (ver figura l3).
El éxito obtenido por los indlgenas de Pasu Urcu en la adquisi-
ción de sus títulos de propiedad fue una experiencia rara en la zona del
Alto Napo, ya que el IERAC generalmente no cooperaba con los indl-
genas cuando éstos intentaban asegurar sus tltulos de propiedad. Dos
factores ayudaron a los indígenas de Pasu Urcu. El primero, fue la labor
desplegada por los misioneros ya que, a pesar de que los indígenas fue-
ron quienes solicitaron pedazos de tierra individuales, siempre tuvie-
ron el apoyo de ambas misiones para que se aceleraran los trárnites per-
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tinentes mediante una constante presión sobre las autoridades provin-
ciales y nacionales encargadas de la Reforma Agraria. El segunáo es el
hecho de que tanto la tierra de los colonos .o-o lu de los ináígenas fue
medida al mismo tiempo. El dar títulos de propiedad sólo u ,inu purt.
ignorando a la otra hubiera sido muestru ubi"riu de un trato preferen-
cial. Debe añadirse que la tierra no era escasa en pasu Urcu.
LA ISIA
A pesar de los cambios radicales ocurridos en los patrones y con-
ceptos de la tenencia de la tierra en pasu Urcu, el sistema anterior de
uso de la tierra se mantenía. Esto fue posible ya que la Isla, la tierra más
importantc para la agricultura, no fue dividida 
"n 
lot", individuales. La
misión católica en sus primeros esfuerzos para establecer tierras comu-
nales afiliadas a la iglesia, seleccionó un extenso territorio que incluía
la Isla. A pesar de que los indígenas eran los primeros 
"n 
qu"r", parce_
las individuales, habían acordado que la tsla debía p"r-un"."r'.o-o
terreno cornunal' así que no aceptaron la política de la misión, para
evitar que esta fuera subdividida.
Esto, sin embargo, agradó tanto al misionero como a los indíge_
nas. Por un lado el misionero que había esperado congregar a los indí-
genas cerca de la misión se dio cuenta de que las visitas regulares que
ellos realiz¿rrían a los chacras adyacentes a la misión podrian facilitar
un contacto más cercano así como también un mayor control. por otro
lado, muchos indígenas querían mantener los derechos de usufructo
sobre la Isla, ya que esta era la mejor tierra para los cultivos, el sitio
donde se cultivaban casi todos los productos para la subsistencia del
muntun dcsde que este se radicó en esa zona. por el contrario, el área
más cercana a la misión protestante era rucu sacha y por lo tanto no lla-
maba la atcnción ni el interés para que ésta fuese comunal. La Isla, en-
tonces, fue medida y se la declaró comunal.
En resumen, a comienzos de la década de los sesenta, un sistema
nuevo de tenencia de la tierra transformó pasu urcu. Anteriormente,
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un miembro del muntun podía reclamar derecho de usufructo tempo-
ral sobre una o más chacras a lo largo de una zonalocalizada cerca de
las márgenes del río. uno podía cazaf y pescar dentro de límites más
extensos en tierras más altas. Pero para finales de la década de los se-
senta' la mayoría de estas tierras fue dividida entre familias que llega-
ron a ser propietarias de las mismas o reclamaban título de posesión. A
pesar de que el sistema de tenencia de tierra había cambiatlo, el modo
de usarlas se mantuvo casi igual durante este período. como se relata-
ra a continuación, luego de que la tierra fue dividida y asignada, no hu-
bo ningún pedido por parte del Gobierno para obligaia los nuevos
propietarios a intensificar su producción o modificar su sistema agrí-
cola. como el espacio reseñado a la agricultura seguía sienclo comunal
no había razónpara que se deseara cambiarlo. A través de la década de
los sesenta casi todos los miembros del muntun mantuvieron sus cha-
cras principales en la Isla, utilizando los terrenos más amplios de su
propiedad solamente para cultivos secundarios, sin llegar a explotarlos
intensamente. A continuación se indica cómo la falta de congruencia
entre el nuevo sistema de tenencia de tierra y los patrones tradicionales
del uso de la misma no solo ilustra las preferencias indígenas sino que
también refleja la economía nacional y la política de los años sesenta.
PASU URCU Y LA POTITICA NACIONAL:
DECADA DE LOS SESENTA SITUACION AGRARIA
La colonización, que acelera la nueva forma de tenencia de tierra
en Pasu urcu, era parte de un programa de Reforma Agraria iniciada
en Ecuador en la década de los años cincuenta. La reforma agraria fue
en gran parte la respuesta de los problemas de la tenencia de tierras en
la costa y sierra y los esfuerzos para cambiar este sistema cle tenencia
determinaron indirectamente el cambio de tenencia de tierra en pasu
urcu. Igualmente, la persistencia del uso tradicional de la tierra refleja
indirectamente las prioridades de este programa mientras se desarro-
llaba durante la década de los años sesenta.
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Thnto la colonización como la Reforma Agraria son dos hechos
inseparables y en Ecuador ambos son respuestas á las agudas desigual-
dades y graves resquebrajaduras sociales. La ancha bre.Éa que separa a
los ricos de los pobres, coexistentemente con un bajo nivel de produc-
ción agrícola, ha sido objeto de discusiones, preocupaciones tanto en
Ecuador como en otras áreas de Latinoamérica.
con frecuencia ala hacienda se le acusa de estos dos problemas.
Morner (1973:209) escribe: "En debates poríticos contemporáneos
acerca de los problemas de desarrollo, la hacienda se ha convertido en
el símbolo de los obstáculos para el progreso". worf y Mintz (1957) de-
finen la hacienda como a una propiedad rural bajo el dominio de un
dueño quien tiene bajo su jurisdicción a obreros empleados con un ba-jo salario; en la cual se emplea poco capital y cuya iroducción abaste-
ce principalmente un pequeño 
-"r.udo de consumo. La abundancia
de fuerza laboral y un bajo nivel de producción han construido ra ima-
gen de la hacienda "clásica" que se áutoabastece pero por su baja pro-
ducción no hace más que brindar una cómoda y placentera existencia
a su dueño (Chevalier 1963; Stein y Stein 1970).
Los estudios realizados tanto por Borah (1951) como chevarier(.1963) interpretan la aparición de la hacienda como una respuesta a la
depresión económica y demográfica de ros siglos decimor.*to y deci-
moséptimo. Según ellos,, una vez que esta se instituyó, era f;ícil que se
perpetrrara hasta llegar al siglo veinte. Sin embargo, investigaciones re-
cientes han cuestionado este esquema. El origenl desarro[á y función
de la hacienda latinoamericana es más complejo y variable d. io lu. in-dican estudios anteriores (Morner Lg73).A pesai de cualquier ,.uli¿ud
que los historiadores puedan descubrir, la hacienda seguirá siendo un
símbolo de producción ineficiente y de distribución deligual de rique-
za.Tal como es' la hacienda es el blanco de la porítica de {eforma Agra-
ria así como el modelo negativo del desarroll,o agrario.
Para desenredar esta compleja situación social, en la cual inter-
vienen una fuerza laboral numerosa y de escasos recursos económicos
o sin propiedad alguna, y las numerosas e ineficientes propiedades con-
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troladas por pocas familias, se han concebido dos alternativas: l) des-
pojar a los grandes terratenientes de sus tierras y distribuirles entre la
fuerza laboral, o 2) animar a que esa fuerza laboral trabaje y produzca
las tierras sin dueños ni utilización. La siguiente declaración refleja el
patrón que ha existido a través de la historia de Reforma Agraria en el
Ecuador.
Por Io general nuestra población está consagrada a una labor t1ue no es Ia
más apropiada para garantizar el anhelo de progreso agrícola. El jornale-
ro cuando no estó condenado a la agotadorq labor que le demanda el con-
trato de arrendamiento de servicios, apenas sf puede aspirar a la aparece-
ría. Y es claro que no hemos de esperar que eI huasipungo y el sistema del
partir realicen el milagro económico del mejoramiento de nuestros campe-
sinos, mejoramiento sin el cual no se podría obtener lo que anúicionamos
para esos hermanos nuestros, en todos los aspectos del progreso humano,
La tierra que no es propia ignora los secretos que arrancan el máximo de
esfuerzo al cultivador. La tierra arrendada no es la que ofrece todas las
ventajas que debemos esperar de la agricultura (Peñaherreru y Costales
1971:98).
Esta declaración oficial parece ser un ataque al sistema de la ha-
cienda y un llamado a la Reforma Agraria pero es nada más que la in-
troducción a un conjunto de leyes llamadas Ley de Tierras Baldlas y
Colonización (1936), las cuales fueron las primeras en institucionalizar
la colonización como una solución de los problemas que produjo el sis-
tema de la hacienda en la Sierra. Estas leyes se promulgaron con el fin
de promover la migración de trabajadóres sin tierras hacia tierras de-
socupadas. Al evitar el desafío a la legitimidad de la hacienda, la reali-
dad de la situación social seguiría siendo la misma, a pesar del enfoque
que se le diera.'
La Ley de Tierras Baldías y Colonización hizo muy poco para
mejorar las condiciones que provocaban la urgencia de la Reforma
Agraria. Luego de la publicación del Primer Censo Nacional de Agri-
cultura, realizado en 1954, el cual reveló la distribución de tierra más
desequilibrada de América Latina, se suscitó un movimiento con el fin
de lograr un programa de Reforma Agraria más activo (en el Ecuador,
236 Los colonos, la reforma agraria y el ganado
un 4 por ciento del total de propiedades agrícolas abarcaban 45.1 por
ciento de la tierra cultivada y 73.1 por ciento de las propiedades restan-
tes sólo compartían un 7 .2 por ciento de la tierra cultivada (Ecuador,
1964:6). Para realizar la Reforma Agraria se establecio el Instituto Na-
cional de colonización dentro del Ministerio de Agricultura en 1957.
Este instituto fue creado para establecer y ayudar a las comunidades
que se organizaban a formar cooperativas agrarias. pero, con la excep-
ción de un programa piloto en Santo Domingo de los Colorados que
recibía una ayuda considerable, pocos colonos recibieron suficiente
ayuda económica y técnica como para formar cooperativas agrícolas
prósperas. l\sentamientos como la colonia Arajuno eran cooperativas
sólo en nombre; su organización interna y la cooperación existente era
mínima. La preocupación principal de la mayoría de los miembros so-
lamente era la de adquirir tierra. La siguiente declaración se puede apli-
car a la Colonia Arajuno:
Las tierras adquiridas por los colonos fueron cultivadas individualmenre y
el único trabajo colectivo que ejecutaron consistió en la construcción de al-
gún cnmino vecinal. El art. 55 de Ia Ley de Reforma Agraria de 1964 y un
decreto publicado eI 23 de junio de 1967 ordenan que las colonias agríco-
las se transformen en cooperativas. Desde entonces no se han constituido
nuevos colonias y es de suponer mayor parte de las que existían no adop-
taron Ia organización cooperativa que resultaba innecesaria, una vez que
ya contaban con la prioridad de las tierras (Hurtado y Herudek 1974:23).
Durante la década de los cincuenta y a principios de la década de
los sesenta, grupos tales como la Colonia Arajuno que se habían orga-
nizado por su propia iniciativa, lucharon por algunos años para luego
desaparecer. La reacción del Gobierno del Ecuador ante esta exrensa
población rural que no poseía tierras ni podía producir era más bien
retórica. Los gobiernos siguientes hicieron muy poco en la línea de la
organización, implementación o institucionalización de programas ac-
tivos de colonización.
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MOVIMIENTO HACIA LA REFORMA AGRARIA
En el Ecuador' como en toda América Latina, la Revolución cu-
bana estimuló movimientos más activos de Reforma Agraria. cinco
meses después de la caída del Gobierno cubano Revolucionario pro-
mulgó su primera Ley de Reforma Agraria. Una segunda ley (tiO3)
abolió la tenencia de propiedades mayores a 67 hectáreas (Feder
l97l:l8l). como una reacción a la situación cubana la conferencia de
la oEA en l96l realizada en Punta del Este produjo la Alianza para el
Progreso. Esta Alianza sugirió una utilización más eficaz y racional de
las tierras aptas para el cultivo. Los Estados unidos, con promesas de
ayuda técnica y financiera para su desarrollo, empujó proyectos de Re-
forma Agraria. consecuentemente se produjo legislación sobre la te-
nencia de tierra en toda América Latina.
La falta de cualquier programa de Reforma Agraria en el Ecua-
dor fue una de las razones que dio la Iunta Militar para destitnir del po-
der al presidente carlos fulio Arosemena en 1963 (Blankstein y Zuve-
kas 1973: 8). En el transcurso del año la Junta delineó y promulgó la
Ley de Reforma Agraria y colonización (196a). El Instituto Hcuatoria-
no de Reforma Agraria y colonización (IERAC) fue establecido para
llevar a cabo este programa, siguiendo modelos sugeridos por la Alian-
zapara el Progreso. Aceptando los conceptos clásicos de la hacienda, las
leyes ecuatorianas de Reforma Agraria declaran que la nación no podía
progresar sin cambios en la estructura de la tenencia de tierras.
La estructura de tenencia de la tierra en el Ecuador es la heren-
cia de la Colonia que con mayor rigor ha perpetuado formas de pro-
ducción y modalidades de relación social que hoy son absolutamente
anacrónicas y opuestas a los ideales de la sociedad del estado moderno.
Su primer rasgo es la concentración en pocas manos de gran parte de
los recursos territoriales del país en actual explotación. En efecto, de
acuerdo con el censo de 1954 en 1.369 explotaciones, es decir, en 0.4
por ciento del total, se concentra el 45.1 por ciento de la superficie. En
cambio, a más de 250.000 explotaciones es decir el73.l por ciento del
total tienen tan sólo el7.2 por ciento de la superficie, lo cual significa
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un prometlio de menos de cinco hectáreas por explotación. por su-
puesto hay una gran diferencia entre la situación de la Sierra y de la
costa, pero en esta última también se advierten graves defectos de es-
tructura agraria. En general puede afirmarse que el fenómeno del lati-
fundio se combina con el minifundio .tr ru grudo extremo, con múlti-
ples consecuencias, entre las cuales vale la pena citar las siguientes:
a) La tenencia de la tierra es la base de un sistema institucional que
produce una extrema desigualdad en la distribución del ingreso. El
latifundio, en relación con su área de influencia, tiene un pád., ,o-
bre el mercado de trabajo. Los salarios agrícolas en la sierra han lle-
gado a cifras muy bajas como en el caso de algunos huasipungueros
de haciendas ganaderas. una aparente compensación apárece en la
cesión de ciertos derechos como el derecho de pastos, eigoce de al-
gunas servidumbres, etc. La verdad es que estas concesiones adicio-
nales apenas elevan el monto de los salarios reares, ya que fijan ar
hombre en sus localidades y mantienen una oferta'abúndante de
mano de obra. Mucho se ha dicho sobre las diversas formas de te-
nencia y relaciones de trabajo a que esta situación da lugar; varían
según la región pero en todo caso, es fácil identificar 
"n 
Jlu. rasgos
comunes en cuanto al resultado de un elevado poder en el mercado
de la tierra como en el de la mano de obra.
b) Esta situación ha dado lugar en la Sierra a modalidades de empre-
sas agrícolas ineficaces, en las cuales falta casi completamente todo
incentivo al cambio tecnológico y, por lo mismo, á la elevación de
la productividad. Por una parte se ñaila el latifundio con una ofer-
ta relativamente abundante de mano de obra que se traduce en sa-
larios bajos y formas de producción que tto uiilir" mayormente el
capital. En esas condiciones la modalidad de explotacién lógica ha
sido la de una agricultura extensiva muy rudimentaria, con-bajísi-
ma productividad no sólo por hectárea sino también por hombre.
El índice de intensidad de cultivo, es decir, la proporci'ón de tierras
de labranza frente a la superficie totar, fue en 1954 de tan sólo el 16
por ciento en el caso de las explotaciones de más de 500 hectáreas,
es decir, de las grandes unidades. Del mismo modo, la productivi-
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dad o rendimiento por hectárea se halla entre los más bajos de
América (Ecuador 1964:6).
La colonización fue mencionada como forma complernentaria a
la Ley de Reforma Agraria, así que se anadió la Ley de Tierras Baldías y
Colonización (l 936) a la Ley de Reforma Agraria.
PRIORIDADES Y PROBLEMAS DE LA REFORMA AGRARIA
EN LA DECADA DE LOS SESENTA
Mientras se reconoció que el sistema de tenencia de la tierra
ecuatoriana era injusto y económicamente de baja producción, la ley
promulgada en 1964 enfatizó la importancia de una redistribución más
justa de las tierras, en vez de estimular a la producción. Pero debido a
la oposición de los terratenientes ésta tuvo largas demoras en las cortes,
probando ser difícil y lenta (NACLA 1975: 13). Consecuentemente la
colonización que fue inicialmente concebida como un pequeño com-
plemento a un movimiento más amplio de reforma agraria, se convir-
tió en la forma más activa de la distribución de tierras. El 75 por cien-
to de la tierra distribuida por el IERAC desde 1964 a 1973 fue a poder
de los colonos. Para 1970,11.808 colonos con sus familias adquirieron
títulos de propiedad sobre 415.802 hectáreas (Martz 1972:173). En Pa-
su Urcu el cambio de la tenencia de tierras reflejó su incorporación al
programa dominante de tenencia de tierras de los años sesenta.
Para complementar el proceso de distribución con unir produc-
ción eficiente, el IERAC dijo haber organizado para 1970 casi 1.000
cooperativas agrarias con más de 25.000 miembros (Martz 1972:172).
Sin embargo,la mayoría de las cooperativas eran similares a la de Pasu
Urcu. La siguiente declaración sobre las cooperativas durante el perío-
do de la Alianza para el Progreso es casi idéntica a las que describía a
las colonias agrícolas en la década precedente.
Muchas cooperativas agrícolas se organizan por considerarse el medio más
adecuado para conseguir tierras, lo que se vio claramente a raíz de la expe-
dición de la Reforma Agraria... Hemos revisado los archivos del IEMC
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sobre las aciones de tierras y hemos podido comprobar que ordinarnmen-
te se lnn hecho a título individual, a miembros de cooperativas; a ra ex-
plotación edectiva solamente se ha destinado tos páramis y bosques (Hur-
tado y |1s¡r¿eck 1974:55)
Durante los últimos años de la década de los sesenta se hizo po-
co para estimular una producción agrícola intensiva, sea en cooperati-
vas' sea en propiedades extensas. Feder (1971:202),escribe lo siguiente:
EI decreto ecuatoriano de 1964 ordenaba ra expropiación de Ia tierra que
no se sido utilizada por tres años consecutivos, y luego de aquella que hu_
biese sído inadecuadamente utilizada. sin embargo, incliso esta tierra
puede ser excluida de los programas de Reforma Agraria si es que su pro-
pietario presenta un "plan de inversión" que presumiblemente beneficia-
ría las propiedades. Pero no hay ninguna provisión que determine lo que
ocurrirá si estos planes no se llevan a cabo. Además, este decreto no con-
tiene Jbchas límites con respecto a la intensidad der uso de las bajo el "plan
de inversión".
Hasta cierto punto el IERAC era el responsable de esta situación.
Durante la década de los años sesenta, esta organización constaba de
un directorio de nueve miembros, los cuales no eran elegidos. De estos
nueve la mayoría era terratenientes poderosos, que trataban de impe-
dir les despojaran de sus mejores tierras. A pesar de que 2g.262 fami-
lias recibieron tierras por medio del IERAC la propiedad promedio te-
nía menos de ocho hectáreas y en muchos casos era de la peor calidad
para el cultivo (Martz t972:173; Hurtado y Herudek 1974:t00): el nú_
mero total de minifundios se había incrementado en vez de reducirse(NACLA re75:13).
En cambio, los terratenientes poderosos decían que debido a la
situación precaria del resto de sus tierras, ellos rehusaban hacer las in-
versiones necesarias para mejorar la producción. NACLA (1975:15)
anotó que el "excedente generado en las grandes haciendas serranas no
era reinvertido para aumentar la productividad sino utilizado en la es-
peculación de terrenos urbanos, construcción y consumos de lujo en
general". un informe del Banco Nacional de Fomento expone los sen-
timientos dc precaución que sentían ciertos terratenientes:
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Por otra parte, no se puede desconocer el efecto negativo que In tenido el
proceso de Reforma Agraria iniciado en 1965, en cuanto ha creado tensio-
nes entre diferentes grupos sociales que compiten por el uso de la tierra de-
terminando, en algunos ctsos, una disminución real de la producción,
tanto por la desconlianza que genera un proceso de este tipo, en ciertos em-
presarios agrícolas, como por la irracional lotización de las propiedades,
que para evitar la intervención del IEMC han convertido unidades de ex-
plotación relativamente eficientes, en pequeñas propiedades, muchas de
las cuales, especialmente en las zonas cercanas a las grandes ciudades,se
han convertido en fincas vacacionales, determinando una reducción de
producción, lo que evidentemen te ha contribuido a acelerar el aumento
de los precios, especialmente de los productos alimenticios (Banco de Fo-
mento et al. 1974: 5).
Para fines de la década de los sesenta era claro que las metas ini-
ciales de una simultánea democratización e intensificación no se esta-
ban llevando a cabo. A causa de una vaga legislación, de una cautelosa
acción del Gobierno y de unos pleitos prolongados, los terratenientes
poderosos renunciaron a pequeños sectores de tierras relativamente in-
deseables y a menudo pospusieron por años el pleito que concernla al
resto de su propiedad. A pesar de estas demoras, estos agricultores con
frecuencia rehusaban meiorar sus tierras o su tecnología con miras a
mejorar la producción. En realidad, los latifundios producían menos
productos para el consumo doméstico en esta época de lo que habían
producido durante la época anterior a la Reforma Agraria.
Muchos terratenientes argumentaban que el mal clima era la
causa de una producción baja (El Banco de Fomento et. al. 1974:9). Sin
embargo, algunos estudios indicaban que el Ecuador eracap^zde man-
tener un nivel de producción que fuera considerablemente más alto
que aquel que existía en esa época (NACLA 1975). Para los primeros
años de la década de los sesenta la producción general continuó des-
cendiendo. "En 1967,las importaciones de trigo, cebada, artoz, maiz,y
azucar fueron de 370 millones de sucres. Para 1972 se llegaron a 700
millones." (Banco Nacional de Fomento et. al. I974:10). Los terrate-
nientes no estaban produciendo en la cantidad en que podían y el IE-
RAC se encontraba incapacitado poco deseoso de forzarlos a realizar
una producción más intensa.
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En febrero de 1970, el presidente Velasco lbarra, con la esperan-
za de reformar el IERAC, revocó la posición autónoma de la organiza-
ción y la incorporó al Ministerio de Agricultura. Además reformó el di-
rectorio de tal manera que la mayoría de sus miembros fueran nombra-
dos por el Gobierno (Martz r972:r74). A pesar de que estos cambios
tuvieron pocos efectos positivos, Martz (1972:173) anotó que para fi-
nes de los años sesenta...
la historia de la Reforma Agraria en er Ecuador se caracterizó por ser cle
tipo rlemagógico, es decir de muchos pronunciamientos y de resultados li-
mitados. Hizo para la gran cantidad de población rural, ya que la tenen-
cia de las tierras en general no experimentó mayores cambioi, así como la
producción no aumentó en la medida en que se esperaba.
PASU URCU: PRODUCTO DE tAS PRIORIDADES Y
PROBLEMAS DE LOS AÑOS SESENTA
Durante la década de los sesenta, porciones extensas de tierra in-
dígena fueron consideradas tierras baldías, debido a que no se hallaban
cultivadas y nadie las ocupaba visiblemente, por lo que se las conside-
ró aptas para la colonización. Extensas cantidades de tierra fueron di-
vididas y repartidas, dando así la apariencia de un equilibrio equitati-
vo entre tierras aptas para el cultivo y terratenientes. Lo que parecía ser
un proceso de democratización, era realmente la creación de una "vál-
vula de escape" a través de la cual se descargaban las presiones creadas
a causa de las demandas por una redistribución de las haciendas de la
sierra. Mie¡rtras tanto, la distribución de tierras al por mayor no con-
dujo a ningún aumento de producción.
En primer lugar, el IERAC no estaba interesado en la utilización
de tierra recientemente adquirida y por lo tanto poco exigía a los nue-
vos dueños de tierra. En segundo lugar, los indígenas de pasu urcu te-
nlan pocos incentivos como para trabajar la tierra recientemente ad-
quirida. Ellos continuaron utilizando la tierra de la Isla ya que ésta era
fácilmente cultivable y muy rica, así que servía para abastecerles de los
productos cotidianos. Finalmente, aún si uno de los pequeños dueños
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nuevos quería extender su siembra usando toda su parcela, é[ se veía
muy limitado, debido a la política de crédito existente.l En ausencia de
incentivos locales y supra locales los indígenas no intensificaron la pro-
ducción en sus nuevas tierras: estas permanecieron sin uso en la mayo-
ría de los casos.
EL GANADO, LA NUEVA POTITICA NACIONAL,
EL PETROLEO Y LA LEY DE REFORMA AGRARIA DE 19742
DECADA DE tOS SETENTA
Desde 1973 hasta 1974 los patrones de uso de la tierrtr cambia-
ron radicalmente en Pasu Urcu. Cada propietario desmontó extensas
porciones de tierra para sembrar pasto. Luego de esto, ellos compraron
más de cien cabezas de ganado, y poco a poco lo arriaron a lo largo de
un estrecho sendero que conducía a Pasu Urcu. Desde entonces el ga-
nado se ha multiplicado y los pastos se han extendido. Para 1975 casi
toda la tierra de las propiedades privadas cerca del pueblo se habían
convertido en pastos con excepción de aproximadamente diez hectá-
reas, reservadas en cada lote con el propósito de que sirvieran como tie-
rra de cultivo y abastecedora de los productos necesarios para la sub-
sistencia. Además los indígenas empezaron a dividir sus tierras de caza
y pesca localizadas en zonas más distantes y a obtener títulos de propie-
dad sobre ellas, mientras algunos ya habían comenzado a desmontarlas
con el fin de convertirlas en pastos.
Thnto los misioneros como los colonos decían ser quienes ha-
bían inspirado e influenciado este cambio indígena hacia actividades
económicas mercantiles. Este fue el caso de algunos indígenas; pues los
misioneros no sólo los apoyaban en su producción de ganado sino que
también les proporcionaban el dinero para que empezaran sus mana-
das, ya fuera en forma de jornaleros como también con manadas co-
lectivas.2 Este apoyo se dio a pocos individuos, pero no se puede atri-
buir a los misioneros o colonos el cambio que se dio hacia la cría de
ganado.
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otro tipo de influencia debe considerarse. como ya se detallara
en los siguientes capítulos, el manejo de ganado y las otras tareas rela-
tivas requieren un aumento grande en el número de horas de trabajo
dedicadas a las actividades económicas diarias, además de que exigen
un cambio de horarios a través de todo el año. El día laboral empezó a
tener más horas, y las salidas a pescar o cazar dejaron de ser frecuentes.
Boscrup (1965) sostiene que, a menos que una población este
motivada por una causa material, es poco probable que ésta adopte téc-
nicas agrícolas intensivas que requieran más labor. por otro laáo, ella
dice que la causa principal se debe a un aumento de la pobración ru-
ral.3 Mientras que en Pasu urcu la cría de ganado se debía a un estímu-
lo material' es decir a la economía nacional, no se puede decir que ha-
ya sido causada por el aumento de la población local, ya que fueron po-
cos los colonos que permanecieron allí. Más aún, no es por la pobla-
ción indígena creciente que se puede explicar la forma repentina con
que la cría de ganado fue adoptada así como tampoco se puede expli-
car con ella la forma por la cual los indígenas adquirieron suficiente ca-
pital como para intensificarla.
Hay que considerar estos cambios locales como unas respuestas
a la política nacional de la cual la parte más importante fue la piomul-
gación de una nueva Ley de Reforma Agraria, en el año l9z¡. El otro
fue un programa de crédito abundante, al cual se tenía acceso. Los dos
fenómenos fueron estimulados por la explotación petrolera que se rea-
lizaba en el Ecuador.
LEY DE REFORMA AGRARIA DEL AÑO 1973
En junio de 1972 el Ecuador empezó a bombear petróleo desde
los campos de Lago Agrio, situados en el nororiente, hacia la provincia
de Esmeraldas, a través de los Andes. En poco tiempo el Ecuador se
convirtió en el segundo país petrolero del continente y empezó a acu-
mular mucha reserva monetaria. Esta nueva fuente de ingresos originó
políticas agrícolas que se filtraron hasta en pasu urcu y cambiaron en
forma radical los patrones de uso de las tierras.
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En abril de 1973, a menos de un año desde el comienzo de la
producción petrolera en el Oriente, se instauró un gobierno militar,
que promulgó una nueva serie de leyes de Reforma Agraria (Ecuador,
Ministerio de Agricultura y Ganadería 1974).4
Hacia falta una nueva legislación. La doble meta de la legislación
de 1964, la cual deseaba la democratización en la tenencia de tierras y
un aumento en la producción, estaba fallando. Al mismo tiempo, la
producción agrícola no abastecía la demanda doméstica. Así, mientras
la cantidad de tierra cultivada aumentó en un 4.30lo, de 1964 a 1968la
producción agrícola no fue igual (Banco de Fomento et al, I 974: l2):
entre 1965 y 1973la producción agrícola per cápita declinó en un l4olo
(Zuvekas 197 6:2) . El mayor peso de esta situación la sufrieron los sec-
tores pobres, tanto urbanos como rurales del país, debido a la inflación
causada por el incremento salarial que benefició a las clases media y al-
ta, así como también a la escasez de productos alimenticios cle primera
necesidad. El aumento de consumo y la inflación fueron las causas por
las cuales la importación de productos agrícolas aumetó de l.9 a 3 mi-
llones de dólares desde 1970 a 1973. Así que, mientras las ganancias del
petróleo se acumularon, la mayoría de la población notó solamente la
inflación. Consecuentemente, las nuevas leyes fueron. enfoc¿rdas hacia
la producción más que hacia la expropiación y distribución cle tierras.
La Exposición de Motivos de la Ley de Reforma Agraria y Colo-
nización de 1964 contenía veintidos páginas de enunciados generales
que proclamaban la necesidad de igualdad en la distribución de la tie-
rra. En cambio en la Ley de Reforma Agraria de 1973, el segundo pá-
rrafo de la breve introducción declara lo siguiente:
...La Reforma Agraria propende a aprovechar adecuadamente los recursos
naturales, lograr la plena ocupación de la fuerza de trabajo en eI medio
rural y utilizar eficientemente los recursos financieros y técnicos disponi-
bles, con el propósito de alcanzar el crecimiento sostenido de la producción
y productividad del sector agropecuario, elevar y redistribuir los ingresos
y, por consiguiente, alcanzar razonables niveles de vida (Ecuador-Minis-
terio de Agricultura y Ganadería f974-5),
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El aumento de la producción agrícola necesita una inversión sus-
tancial par. extender las tierras culiivables y tecnificar las prácticas
agrícolas. con el fin de promover este tipo de inversión, ra junta miti-
tar trató de ganarse la confianza y el apoyo de aqueilos terratenientes
poderosos que hasta entonces habían rehusado invertir en tierras cuyotítulo de propiedad era precario- Así que las leyes .on..rrri.rrtes la ex-propiación tuvieron que ser modificaáas. Mientras que tanto las leyesde Reforma Agraria de 1964 y como las de 1973 p".-itíun la expropia-
¡io1 d¡ tierras explotadas ineficientemente, sólo la legislación áe l96alimitaba el tamaño de la propiedad individual.s según ñ¡cm(1975:17) "sólo dos provisiones hechas en esta rey permiüan la expro-piación por otros motivos que no fuesen por la inehci.nt. .*fiotu.ion
de la tierra: presión demográfica sobre ra ii.r.u y monoporiruiün de la
misma por medio de lazos familiares" (ver también Ecuador-Ministe-
rio de Agricultura y Ganadería r974:r9).Mientras que estas dos provi-
siones han sido utilizadas en qgl.eay legales (NACLA r975: 17),ra regis-lación de 1973 en casi su totálidad esiaba dirigida u uu*"ntu. ra pro-ducció-n. Para implementar estas leyes, el Gobierno trató de crear una
atmósfera de seguridad entre los grandes terratenientes, püesto que seles dijo que la única manera por la cual ellos perderiun zu, tierras erapor no utilizarlas.
Los indígenas de- pasu Urcu aprendieron en forma muy rápida
las prioridades establecidas en ra Le¡de Reforma Agraria ¿" ióz:. r_o,personeros del IEMC.les advirtieron que sus tierras les serían expro-piadas si en el lapso de los cinco años siguientes elros no mejoraban porlo menos la mitad de las mismas.6
Para entonces el poblado de pasu urcu había crecido tanto quela Isla ya no era capaz de abastecerlo, así que los indígenas habían em-pezado a cultivar sus propias parcelas. pero para una agricultura de
subsistencia no se necesitaba la mitad de una parcela de ci-ncuenta hec-
táreas: con cliez bastaba para establecer chacras que producirían a lar-go plazo. E.tonces, los indígenas se vieron obligaáos u utilizu, una can_tidad adicional con el fin de asegurar ra posesión de sus tierras. Los per-
soneros del IEMC recomendaron que el resto de las tierras fueran con-
vertidas en pastos para el ganado.
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EL PETROLEO Y LOS CREDITOS AGRICOLAS
La producción de ganado requiere de un fuerte desembolso de
capital inicial. Antes de 1970 hubiese sido imposible que los indígenas
tuvieran acceso a esos fondos, pero, a comienzos de la década de los se-
tenta, inesperadamente empezaron a tener acceso a las nuevas formas
económicas (salarios y préstamos bancarios).
Desde fines de la década de los sesenta hasta el año 1973 casi to-
dos los hombres del muntun de Pasu Urcu trabajaban en companías
petroleras en el Oriente.
' Los trabajadores permanentes lograron acumular ahorros nota-
bles. Sin embargo, sólo cinco o seis de un total de aproximad¿rmente 40
a 50 trabajadores compraron ganado con sus ahorros, y ninguno de
ellos compró con ese dinero todo el ganado que poseía en 1974. En su
gran mayoría ellos gastaban su dinero en artículos de "lujo'i tales como
relojes, radios y pantalones acampanados. Tres o cuatro hombres de
Pasu Urcu empezaron a comprar ganado y a expandir sus pastos con
dinero que habían ganado al trabajar para un misionero protestante
que residía en esa área. Pero tampoco éstos fueron los que originaron
los cambios principales, sino más bien la política del Gobierno y sus
programas.
Casi todo el ganado fue adquirido por medio de créditos banca-
rios otorgados por el Banco Nacional de Fomento. Antes de la década
de los setenta, los créditos bancarios para agricultores prácticamente
no existían. Los créditos los daban individuos particulares a intereses
de hasta el2oo/o. Esta situación cambió radicalmente de 1973 a L974.El
Plan Quinquenal Integral para la Transformación y el Desarrollo se
instituyó en 1973:' en este se daba importancia a la producción agríco-
la y a su modernización, particularmente en el caso del pequeño agri-
cultor. Para ayudar a este proceso los bancos privados (que de otra for-
ma dudaban si prestar o no dinero a pequeños agricultores) fueron
obligados a asignar del 20 al25o/o de su crédito comercial al scctor agrí-
cola (Banco Nacional de Fomento, et al.l974:23). Desde iulio de 1972
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hasta 1974, los bancos privados procesaron créditos por 2Ú millones
de dólares destinados al sector agrícola (Ibid.). Además, numerosas or-
ganizaciones aumentaron sus créditos agrícolas. sin embargo, la insti-
tución bancaria más influyente durante este período fue el Banco Na-
cional de Ijomento, un banco nacionar que siempre había sido ra prin-
cipal, aunque limitada, fuente de crédito agrícoli. En marzo de r974 se
creó un nuevo programa con el fin de ayudar al pequeño terrateniente.
se daba cródito hasta de un ciento por ciento sobre la inversión a ha-
cerse (es decir, el prestatario no necesita poner nada de capital inicial)
y las tasas de interés eran del 9olo (cuandó el crédito institúcional en el
Ecuador llega o sobrepasa el l5olo) a todo adulto que tuviera tierra agrÍ-
cola. con la rápida acumulación de ganancias pe[roleras el Banco cen-
tral del Ecuador triplicó el capital de reserva del Banco de Fomento (de
1.000 a 3.000 millones de sucres) en 1974 (Banco Nacional de Fomen-
to, et al. 1974:29). Al año siguiente tanto el volumen de crédito como
el número de préstamos fueron los mayores en ros veinte años de his-
toria del banco.
De estos préstamos, el73o/o se destinó a la agricultura. Los crédi-
tos agrícolas se duplicaron desde 1972hasta rgn, para septiembre de
1974 parecía que la cifra sería todavía más alta. Los préstamos asigna-
dos a la obtención de ganado y la tenencia de pastos aumentó del 4golo
en 1973 (278.4 millones de sucres a 412.0 millones ). tJn 7go/o del total
estaba constituido por préstamos pequeños de menos de 50.000 sucres,
el restante 12.9o/o estaba constituido por préstamos de 50.000 hasta
100.000 sucres. Así, más del 90o/o de los préstamos otorgados por el
Banco Nacional de Fomento fue para los pequeños agricultores; más
aún, el banco extendió sus créditos a mediano y largo plazos, lo cual
permitió a los agricultores realizar inversiones en pastos y cría de gana-
do, cuyas ganancias no se efectivizaríansino luegó de algunos años.
Para 1974 a los indígenas de pasu urcu que ya habían adquirido
títulos de propiedad sobre sus tierras se res pidió que las explotaran y
que criaran ganado a la vez que se les daba medios económicos para
que lo hicieran. Los siguientes capítulos consideraran el impacto que
esta nueva forma de producción tuvo en los patrones de vidá y pensa-
miento indígena.
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NOTAS
Desde 1965 hasta 1973 menos del 90lo de los préstamos otorgados por los bancos privados
del Ecuador fue para el sector agrícola. Además el94.5o/o de este pequeño porcentaje fue da-
do como préstamos a corto plazo, por menos de un año, sirviendo para gastos de siembra y
cultivo de grandes terratenientes (Banco Nacional de Fomento, et al. 1974,22). Durante la
década de los sesenta hasta el mismo Banco Nacional de Fomento, que es una institución de
tipo pirblico, daba muy limitado crédito a los pequeños agricultores (Ecuador-secretaría
General de Planeación Económica n.d.).
En la tenencia de ganado a medias, el misionero o el colono era el proveedor.de las prime-
ras cabezas para el engorde, los indígenas contribuían con el pasto y la mantención de éstas.
Las ganancias, ya fueran en forma de temeros o por ventas al contado, eran compartidas en
forma equitativa.
Boserup incluye algunas posibilidades, como las que se describen aquí. Ella escribe: "se pue-
de creer con certeza que (el trabajado agrícola) aceptaría cambios como (la extensión del ho-
rario de trabajo) sólo en c¡sos de obligatoriedad, debidos al aumento de pohlación o debi-
do a una nueva exigencia establecida por una nueva exigencia establecida por. una jerarqula
social". (Boserup 1964:54 el subrayado es mío). Sin embargo su tesis radica en los efectos de
la presión que ejerce el at¡mento a la población.
Cuatro años antes, el presidente fose Marla Velasco Ibarra, consciente de la ineficiencia del
IERAC' trató de reorganizarlo, forzando al directorio a plantear programas miis agresivos de
expropiación y redistribución. Pero en una forma similar a la que se vivió en 1963, Velasco
Ibarra fue destituído del poder y reemplazado por una junta militar en 1973. Al igual que
velasco, esta junta estaba decidida a establecer un programa activo de Refornra Agraria. sin
embargo, la prioridad de la junta estaba basada más en aumentar la producción que en ex-
propiar la tierra.
Compare Ecuador (1964:38-42) y Ecuador-Ministerio de Agricultura y Ganadería (1974:
t9-20).
La Ley de Reforma Agraria expone lo contrario. Las tierr¡s deficientemente explotadas eran
aquellas que no reunian estas característicÍls:
Tener al lo de enero de 1976 una explotación económica eficiente, de acuerdo con las con-
diciones geográficas, ecológicas y de infraestructura de la zona 
-no menos del 80vo de la su-
perficie agropecuaria aprovechable del predio (Ecuador-Ministerio de Agricultura y Gana-
dería 1974: l8).
Sin embargo, el proceso mediante el cual la tierra no muy utilizada debí empezar a produ-
cir era algo que se determinaba por medio de las condiciones locales, las cuales variab¡n de
una zona a otra así como también los requerimientos específicos eran con frccuencia deter-
minados localmente. En el caso de Pasu Urcu se les dijo a los indígenas que la mitad de la
tierra debía ser trabajada en el lapso de cinco años. Si es que ellos deseaban obtener una se-
gunda parcela, el75o/o de la primera debía haber sido trabajada.
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CAPITULO IX
NUEVOS PATRONES TERRITORIALES Y
ECONOMICOS
En Pasu Urcu la unidad doméstica, particularmente en relación
con su muntun, provee un enfoque útil para medir el impacto de la ga-
nadería sobre los patrones sociales y económicos. Ahora las familias
nucleares, como dueñas de terrenos y propietarias del ganado, han asu-
mido roles nuevos y críticos en respuesta al cambio de modo de pro-
ducción principal. Sus acciones han modelado las formas sociales que
han estado surgiendo. A medida que las formas se iban desarrollando,
los indígenas han sido capaces de forzar y adaptar ciertos elementos de
patrones preexistentes dentro de los nuevos moldes. Otros patrones en
cambio han sido destruidos y remplazados totalmente por nuevas for-
mas.
Este capítulo considera la respuesta de los indígenas en términos
de 1) modelos de asentamienlo territorial y 2) de actividades económi-
cas.
ASENTAMIENTO Y TERRITORIO
Quiquinllacta
El resultado más visible de la colonización en Pasu Urcu fue una
reorganización del área residencial en el interior de la quiquin llacta.
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Previamente los miembros del muntun se agruparon en viviendas mul-
tifamiliares, dotadas de un pequeño lote enla árilla del río adyacente a
la zona aluvional reciente. El área residencial estaba rodeada pár lo-us,
que eran el territorio de caza de los del muntun. Esta área esta ahora
sul¡dividida en lotes de propiedad individual
como se ha mencionado anteriormente, a lo largo de casi todos
los años sesenta los lotes existieron sólo como divisiones territoriales
legalmente definidas. La mayoría de los indígenas continuó residiendo
y manteniendo sus cultivos en la Isla. pero, durante los años sesenta, el
aumento de la población en la quiquin llacta obligó a muchos indíge-
nas a utiliz¿rr los lotes que les habían sido asignadás. primeramente el
incremento de la población acompañó la llegada de los misioneros, cu-
ya ayuda médica hizo decrecer el indice de mortalidad local. En segun-
do lugar al crecimiento de la población de la quiquin llacta siguió la
fundación de escuelas misionales. Mientras los ninos iban a la e"scuela,
el indígena paso mucho más de su tiempo en la quiquin llacta y menos
tiempo en sus residencias secundaria.l En tiempás anteriores, ial creci-
miento de la población habría sido absorbido por la ampliación de las
huertas desarrolladas cerca del rucu sacha o con el aumento de la can-
tidad de tiempo pasado en la purina llacta. pero con los niños en la es-
cuela y con el rucu sacha cerca de la Isla dividida en lotes, no había otra
opción que utilizar los lotes de propiedad individual.
cuando el indígena comenzó a necesitar sus lotes, la tierra tam-
bién se hizo más asequible. Antes de 1967, era difícil cruzar el río Ara-juno durante los períodos de lluvias fuertes. como casi todos los lotes
estaban en la orilla derecha y el poblado en la orilla izquierda, el movi_
miento regular de ida y vuelta era a menudo difícil. En 1967,los misio-
neros fosefinos construyeron un puente de cables sobre el río y las fa-
milias comenzaron a aumentar el número de huertas en la orilia dere-
cha. A mediados de los años setenta, la atención del ganado demanda-
ba una residencia permanente en lotes individuales.
A pesar de que la zona residencial se había extendido mucho, el
movimiento hacia el otro lado del río no causaba una dispersión de los
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miembros del muntun. cuando los lotes fueron asignados, algunas fa-
milias maniobraron para estar seguras de que los lótes contiguos fue-
ran asignados a miembros de grupos de parientes cercanos dentro del
extenso tronco de parentesco o consanguinidad. En otros casos, los lo-
tes adyacentes contiguos eran reclamados por miembros que compar-
tían las casas multifamiliares que existían en la Isla antes áe la asigna-
ción de los lotes. La figura l4 ilustra los primeros lotes asignados en pa-
su urcu. Las líneas de unión indican tanto uniones librescomo matri-
monios.
La figura l4 muestra ocho grupos de parentesco.
conjunto A.- Los del conjunto A estan relacionados í'timamen-
te o por nacimiento o por matrimonio a uno de los hermanos del va-
chai fundador.
Los individuos l, 3, 6 y 7 son sus hijos. El ,,varón que viene de
afuera" (numero 9), es un huérfano que estaba residiendo en la misma
casa, así como su cuñada y el marido de ella, durante la primera asig-
nación de los lotes. El otro "varón venido de fuera" (número 5), es un
Canelo Quichua que se casó dentro del muntun de pasu Urcu.
conjunto B.- Los de la serie B estan relacionados íntimamente a
otro de los hermanos del yachaj fundador. Los individuos 13, 15 y 17
son sus hijos. El número I I es un huérfano encajado dentro de este
grupo de parentesco a través del intercambio de hermanas (Ll y 12,17
v l8).
Conjunto C.- El conjunto C está compuesto por dos hermanos
cuyo padre se unió al muntun después de haberse establecido primera-
mente en Pasu Urcu.
Conjunto D.- La unidad hermano-hermana en el grupo D re_
presenta la descendencia del 37 y 3}.Antes de que los lotes fueren asig-
nados, los hijos se separaron de sus familias y formaron un grupo muy
unido a la misión protestante. El número 25 indica al pastor indígena
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protestante del lugar. El se casó dentro del asentamiento y no tiene la-
zos de parentesco en la localidad afuera del núcleo familiar. Los núme-
ros 2l y 30 son los hijos del 51. Estos hijos dejaron su familia natal en
1940, y en el tiempo en que fueron designados los lotes, ellos istaban
viviendo en la casa de una familia extensa, con su tío (número 33) y un
huérfano (numero3l).
Conjunto E.- El conjunto E se compone de hijos del hermano
mayor del yachaj fundador.
Conjunto F.- Se centra alrededor del número 4l que es a la vez
el hijo de Quilluma, el yachaj central, y el capitán de Pasu Urcu.
Conjunto G.- Este grupo, desde el número 45, radica directa-
mente al otro lado del río. El número 5l es el hermano del número 42.
El se considera (a sí mismo) como parte del grupo G, y como el resto
de ellos, mantiene un segundo hogar en la plaza. El número 53 y su ma-
dre (número 54) cultivan lotes aguas arriba con respecto a la Isla. Su
casa en laplaza, de todas maneras indica su incorporación algrupo G.
Conjunto H.- Los del grupo H son adultos que se establecieron
en Pasu Urcu al mismo tiempo, o un poquito después de que Quilluma
estableció la llacta purina en el río Nushino.
Este plan de asentamiento indica que el patrón de asentamiento
original fue transformado en forma que los grupos pequeños dentro
del grupo extenso de parentesco estuvieron en capacidad de transferir
la anterior proximidad residencial a una superficie más expandida. A
pesar de una reorganización radical del espacio residencial en la qui-
quin llacta,las unidades de familias que se ayudaron con más frecuen-
cia no estaban aisladas la una de la otra.
PURINA LLACTA
A lo largo de los años 60, las purina llacta en los ríos Oglan y
Nushino fueron afectadas por la parcelación de la tierra. Las viviendas
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multifamiliares abiertas continuaron existiendo en el área. Las familias
abandonaron periódicamente sus lotes individuales para pasar pocas
semanas o un mes cazando, pescando y atendiendo sus chacras en la
purina llacta. sin embargo, a principios de la década del70,los indíge-
nas que eran demasiado jóvenes para recibir tierra durante la distribu-
ción inicial, se habían casado y formado familias separadas. como to-
da la tierra apetecida cerca de la quiquin llacta ya estaba demandada,
las nuevas familias trataron de establecerse en la purina llacta. Al mis-
mo tiempo, las familias más antiguas, particularmente aquellas cuyos
pastos en la quiquin llacta se acercaban a la superficie de !o hectáreas,
comenzaron a expandirse en lotes adicionales. otras familias querían
asegurar su posición en la purina llacta para mantener acceso a los sen-
deros de caza en el interior de la selva. consecuentemente, a mediados
de los años 70, lotes individuales comenzaron a surgir en las purina
llacta. Por varias razones, la división territorial se desárrolló de 
-un"_
ra distinta en las dos principales purina llacta, el Nushino y el oglan.
Río Oglan
En su curso superior, el río Oglan es claro y tranquilo; corre so_
bre un fondo rocoso y entre altos, eslcarpados riscos arcillosos, asperas
mesetas se extienden a los lados de las orillas del río. A pesar de que las
zonas de acumulamiento aluvional son pequeñas e irregulares, lá selva
del lado sur del río se extiende a una grán dirtun.ia anies de pasar los
límites del territorio de caza reclamado por otros grupos. Estohace del
Oglan una excelente área de caza y p.r.i p.ro pobr.-ente dotada pa_
ra la agricultura.
Cuando la compañía petrolera Shell estaba en pasu Urcu, el ya_
chaj fundador estableció una purina llacta en el Alto oglan. Después el
hijo de Quilluma, el grupo más cercano del hijo y r,r. uirrigos más ínti-
mos visitaron el área de manera regular y exclusiva. El hij; de euillu-
ma' un sinzhi yachaj, ejercía una considerabre autoridad en el área. El
aseguró haber colocado u1,a poderosa supai huarmi dentro del Huamaj
urcu que vigilaba el río. Ella, y por extensión el hijo de euilluma, con-
trolaban todos los peces, animales y supai del área. Nadie se estableció
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de su iniciativa en el río Oglan sin una invitación del hijo de Quilluma.
Sólo siete familias, incluyendo los dos hijos casados del yachaj mantu-
vieron allá su purina llacta. Aunque cada uno de ellos trabajó una o
más huertas, a principios de la década del 70, sólo una familia había
limpiado la tierra para pastos.
El río Oglan existió como estrecha franja, una purina llacta tra-
dicional, hasta que los colonos que vivían al norte del río, pidieron me-
dir el área entera. Para garantizar su propiedad los indígenas del Oglan
solicitaron también una medición, pero ellos tuvieron la precaución de
asegurarse que ningún recién venido intentara tomar posición de nin-
gún lote durante la medición.
Los topógrafos que organizaron la medición escogieron un ca-
mino viejo como la línea base. Los lotes debían tener un frente sobre el
camino y extenderse hacia el interior. Esta decisión fue tomada por la
solicitud de los colonos y aceptada por los empleados del IERAC que
vieron la pista de este camino como la futura carretera para transpor-
tar los animales al mercado. Los indígenas hubieran preferido utilizar
el río como la línea base, de ese modo habrían asegurado el acceso al
agua de cada familia para bañarse, lavar, beber y pescar.
Como los lotes se extendían desde el camino, solamente una fa-
milia indígena recibió un lote en el cual el río Oglan corría exactamen-
te por la mitad. En cambio, las demás familias indígenas no tuvieron
acceso al rlo. Los indígenas resolvieron este dilema con un convenio in-
formal que permitía a cada familia establecer su residencia en un lote
al lado del río. Obviamente que tales derechos de usufructo hubieran
podido seguir indefinidamente no es seguro, pero, al menos inicial-
mente, la unidad del grupo de Oglan les permitió rechazar el concepto
de propiedad privada y mantener su tradicional modelo de residencia.
El éxito de su arreglo es debido, en parte, el número relativamen-
te pequeño de demandantes y a la habilidad del yachaj en ejercer la au-
toridad y mantener la solidaridad del grupo. La figura l5 ilustra el pe-
queño y estrecho telar.
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Río Nushino
El río Nushino es totalmente diferente del oglan, a pesar de su
cercana proximidad geográfica. El Nushino es un río más calmado y
zigzagueante que corre sobre una mezcla de arena y rocas. una plani-
cie aluvial relativamente amplia se extiende más alla de las orillas, ha-
ciendo al área bien apropiada para la agricultura o para el pasto.
La organización social en Nushino también difirió marcada-
mente con respecto a la de oglan. Dos miembros del muntun original
de Pasu urcu establecieron sus residencias y abrieron los caminos de
caza en el ¿irea. Pero ninguno de ellos fue ni un poderoso yachaj ni un
individuo agresivo. consecuentemente ellos no pudieron restringir el
acceso al Nushino y el área fue poblada por más de veinte y cinco fami-
lias. Los miembros originales del muntun, otros que eran marginal-
mente relacionados con los miembros originales del muntun y aun
otros que eran totalmente extraños, establecieron su residencia a corta
distancia los unos de los otros.
A mcdiados de los años 70 estas familias comenzaron a dividir
informalmente la orilla del río en secciones de 250 m (250 m era la ex-
tensión normal de los lotes asignados por el IERAC). Ellos tambien
proyectaron imaginariamente las líneas hacia el interior y la orilla en-
tera del río fue dividida en lotes individuales de manera no oficial.
En 1974 una familia extendió su huerta más alla de la línea ima-
ginaria de su vecino. surgieron acaloradas disputas y paraprevenir que
la violencia se incrementara la comunidad de Nushino ,oli.itó que el
I^ERAC interviniera para medir y asignar los lotes. A diferencia que en
oglan, cuando los topógrafos comenzaron a trabajar en octuúre de
r974, no existía en el Nushino ni autoridad ni consenso. Los recién lle-
gados y los antiguos residentes del área intentaron obtener lotes en
cualquier lugar que les fuera posible. pocas familias fueron capaces de
agruparse juntamente con parientes cercanos, pero a la mayoría le asig-
naron los lotes al acaso según aparecían, durante la medicián de las tie-
rras. El resultado fue una comunidad fragmentada y heterogénea. La fi-
gura l6 ilustra estos resultados.
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Los números primos de la figura 16 indican los hijos de ros
miembros originales del muntun. Los individuos que no .rián pinta-
dos ni numerados tienen algun lazo de parentesco distante con el mun-
tun de Pasu urcu, pero no tomaron parte en ninguna clase de actividad
personal con los miembros del muntun. Las figuras pintadas oscuras
representa* a extraños, sin ningún lazo de parentesco con los miem-
bros del muntun. Este diagrama ilustra que los hombres que se estable-
cieron prinrero en el área, individuos 5g y 63, no reunieron a sus pa-
rientes en lotes contiguos. El número 63 y sus hijos ni siquiera tuvieron
éxito en la adquisición de un lote. La casa del número s'g era adyacen-
tea aquella de su hija, pero la casa estaba bastante lejos de la de sus dos
hijos. La mtryoría de los lotes eran individuales y aisrados. El único gru-po de parientes cercanos en Nushino, con seis lotes contiguos, estaba
compuesto por los de.la serie B de la quiquin llacta (ver figura 14). R
pesar de su unidad, ellos fracasaron en sui esfuerzos para Jontrolar la
comunidad o para influenciar la asignación de los lotes. como una
unidad residencial, el Nushino carecíá tanto de la continuidad esrruc-
tural como de organización que persistió en pasu urcu y a lo largo del
río Oglan.
En resumen, con excepción del área del río Nushino, la reorga_
nización espacial del muntun pasu urcu repitió, en un área más exten-
sa, el antiguo modelo de asentamiento. Asicomo cada unidad familiar
en la vivienda multifamiliar antes mantuvo fogones separados p.ro ud-
yacentes, ellos pudieron concentrar sus esfuerzos para asegurar la mis-
ma proximidad en los lotes asignados. Aunque el indígena"de pasu ur-
cu se había vuelto un propietario independiente, ü dispersión del
muntun en los lotes individuales no produjo unidades familiares autó-
nomas y separadas.
PATRONES ECONOMICOS:
INTENSIFICACION Y REORGANIZACION DE LOS HORARIOS
comparados los nuevos patrones de asentamiento, el nuevo sis-
tema econórnico causó cambios menos visibles pero más profundos. A
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medida que los indígenas comenzaron a comprar ganado, estudiaron el
comportamiento de aquellos que ya entendían de ganadería; los colo-
nos, los misioneros y los tres o cuatro indígenas que ya poseían gana-
do. Los indígenas aprendieron rápidamente a preparar el potrero y
sembrar el pasto, a mantener los pastos relativamente limpios de malas
hierbas, a cuidar el ganado y a curar sus heridas menores y sus enfer-
medades. Pero cuando ellos pusieron en práctica sus conocimientos,
ellos se dieron cuenta que la cría del ganado requería de un esfuerzo
grande. Todo el horario de las actividades económicas de los indígenas
tuvo, que ajustarse de acuerdo al nuevo modo de producción introdu-
cido.
Las formas de cría de ganado normalmente asociadas con la ga-
nadería eran imposibles en la selva tropical; las técnicas desarrolladas
para la cría de ganado en pequeña escala en la selva tropical, se acerca-
ban más a las de la agricultura practicada en forma intensiva. Por esto,
los conceptos de intensificacióon agrícola expuestos por Boserup
(1965) y Flannery (1963) son apropiados.
Boserup (1965) afirma que el incremento de la población esti-
mula la intensificación de la agricultura. Antes de ser causa cle la explo-
sión demográftca, el incremento de la producción de alimentos es una
respuesta. Ella anotó que cuando los agricultores pasaron de produc-
ción de largo a corto plazo (es decir con la intensificación de la produc-
ción), el número de horas de trabajo requeridas para la producción se
incrementó mucho. Mientras Boserup se concentra en la relación del
trabajador con su terreno cultivado, Flannery indica cómo los cambios
de ciertas actividades económicas, tanto en el modo como erl la inten-
sidad, influencian una amplia gama de otras actividades económicas.
En Pasu Urcu, el cambio ala cria del ganado ha producido l) cambios
cuantitativos parecidos a los que examina Boserup y 2) cambios cuali-
tativos similares a los que anotó Flannery.
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¿POR QUE EL GANADO?
Antes del comienzo de la década del '70 tres o cuatro familias in-
dígenas poseían una o dos cabezas de ganado; dos o tres familias tenían
rebaños de cinco animales aproximadamente. Pero en 1972, cuando el
IERAC ordenó a los indígenas utilizar sus tierras y el Banco Nacional
de Fomento les prestó el capital, casi todos los propietarios adultos se
dedicaron ala cría del ganado, a pesar de que existlan otras posibilida-
des de utilizar la tierra. Ellos podrían haber comenzado un cultivo in-
tensivo de alimentos tradicionales como yuca, maí2, fréjol, habas o ma-
ní. Frutales para producir limones o naranjas eran otra posibilidad. La
naranjilla es un producto rentable en otras partes del oriente (whitten
1976: Casagrande, Thompson, y Young 1964). Otros pequeños propie-
tarios en el Oriente sembraron té, que posteriormente vendían a cual-
quiera de las dos grandes companías de té en el área pero ningún indí-
gena de Pasu Urcu escogió cualquiera de estas posibilidades.
Por un lado, sus opciones estaban influenciadas por la política
crediticia. El Banco Nacional de Fomento, que proporciona préstamos
para la mayoría de los de Pasu Urcu, impulsa la crla de ganado y extien-
de crédito a cualquier propietario que pueda presentar el título de pro-
piedad de su tierra para pedir un préstamo. El mecanismo para el pa-
go es también relativamente fácil. De los préstamos extendidos para
comprar ganado de engorde, el prestamista durante los primeros dos
años pagaba sólo el interés anual (8 por ciento al año). Al tercer año,
cuando el animal estaba adulto, gordo y bueno para la venta, el dueño
comenzaba apagar su deuda. Le quedaban dos años más, para acabar
de devolver el préstamo. Los prestamos pedidos para ganado de repro-
ducción se concedían por un período más largo. Los prestarnistas pa-
gaban sólo el interés anual durante los siete primeros años. Después de
esos, ellos tenían dos años más para acabar de pagar el préstamo.
Además de los incentivos proporcionados por el Banco Nacional
de Fomento,las presiones del mercado favorecieron también la cría de
ganado. Pasu Urcu, como sabemos, es un asentamiento aislado del in-
terior. Viaja a la carretera más cercana, el Puyo-Napo, requicre una di-
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fícil caminata de ocho a diez horas .La mayoriade los hombres no pue-
de llevar más de 50 libras desde pasu urcua la carretera puyo-ñapo. La
ventaja que se recaba de la venta de la mayor parte de los productos
fundamentales no recompensa semejante viaje. E n[)Ta_-J)7i, los pro-
ductos de mayor precio como el fréjor o el Áaní se vendían por r.ir-
cientos o setecientos sucres(25 ,u.r.i por un dólar (1974) = Zi_Zg aO_lares) el quintal. Durante un corto período de r974,,los jr"nos del ca-
cao eran vendidos de 1.000 a r.200 sucres el quintal. ¡n ei tiempo mu-
chos.-indígenas cargaban sacos de cincuenta ribras por camino y los
vendían e' el Tena' con esta única excepción, los proáuctos nun.u.run
cargados al mercado por el camino.
El transporte de todos los productos se hacía con pequeñas avio_
netas, casi siempre las de los misioneros. Thl transpor," uir.o para er
mercado en gran escala no es rentable. El transporte por avión es cos-toso, en 1975 el precio era de 60 sucres ($.oz+) poriibru. Los vuelos
además son irregulare.s y cuando ellos llegan ros pilotos aun pr.er.n-
cia.siempre a los pasajeros antes que a la".urgu. por último alií no hayquien embargue la mercadería y ia reciba en el sitio de llegada. cada
usuario tiene que buscar el avión en pasu Urcu, embar.u. ruiurgu y hu_
cer arreglos para que alguien la reciba en shell. Tales procedi-iáto, ¿"
mercadeo no son económicos, consumen el tiempá y togirti.um.nt.
son inciertos y complicados.
Al contrario, el ganado es vendido a compradores que se despla_
zan y van periódicamente a-pasu Urcu por tieria, .o_pr" algunas ca_bezas de.ganado y después llevan los animales a la curráteru Éufo_Nu_po' donde los animales son cargados en camionetas y llevado, u lu .u-pital de la provincia.3 Como pod.rno, ver el ganado 
"r, 
.on mucho, elproducto nrás fácil de adquirir y vender.
EXIGENCIAS DEL TMBAIO
- 
comparada con las exigencias de la agricultura de subsistencia,
la transformación de 20 a 40 hectáreas de selva en pasto y.L.igui.nt.
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cuidado del ganado, representaba un incremento considerable en el
promedio de las horas de trabajo del hombre. De todos modos, el
transformar y mantener la misma cantidad de tierra para la agricultu-
ra de productos para el mercado hubiera requerido una labor mayor y
el uso de más tiempo. Los indígenas notaron que un pequeiro aumen-
to de la producción de porotos y maní (200-300 libras por año) reque-
ría un tiempo considerablemente mayor en las huertas. El producir
más hubiera quitado aún más tiempo.
Los sistemas alternativos para el uso de la tierra que hubieran re-
querido una menor labor son I ) el cultivo de árboles (limón o naran-
ja) o 2) plantas como la naranjilla. Como se ha dicho anteriormente,
estos productos voluminosos con un valor bajo en el mercado, no pue-
den ser rentables en las condiciones existentes. Algunos indígenas plan-
tan árboles de naranja o limón para el consumo local. Si las condicio-
nes del mercado mejoraran (por ej. si un camino conectara Pasu Urcu
con los centros de mercadeo locales), la fruta podría transformarse en
una fuente de ingreso ecológicamente estable y por largo tiempo. Los
árboles frutales, plantados entre productos de diversa especie, reprodu-
cen de alguna manera la estructura natural de la selva ¡ a largo plazo,
podrían ser menos destructivos que las formas permanentes del uso de
la tierra que requiere la desaparición de las plantas. (Goodland e Irwin
1975: 44-45; Allen y Tizon 1973147).
En los años setenta la cría de ganado era el sistema más lógico
para garantizar la propiedad de tierra en cuanto f;ícilmente comercia-
ble, de f,ícil mantenimiento y de resultados rentables. De cste modo,
aunque los indígenas manifestaron un disgusto por el olor, el tamaño y
el aspecto del ganado, estos animales ahora hacen parte de la vida del
indígena de Pasu Urcu.
LA CRIA DEL GANADO EN PASU URCU:
ASPECTOS DE UNA ECONOMIA MIXTA
Para el indígena el ganado no es una fuente de subsistencia, sino
que es un producto que se cría para la venta en el mercado. Pero a di-
26s
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ferencia cle la mayoría de las fincas orientadas al mercadeo, los hatos en
Pasu urcu son tan pequeños que la muerte de un solo aniÁal pu.a. ,.-ducirlos del l0 al 50 por ciento, El indígena tiene que cuidar á. ,u, hu-
tos con mucho esmero y tiene que estar seguro que cada animal esté vi-
vo y sano.
Aunque animales sanos prevengan un desastre económico nece_
sariamente señalan prosperidad. Es así como en 1975 ningún indígena
subsistió con los ingresos de ra cría der ganado. Los beneficios de las
ventas eran pequeños e irregulares. Los hatos recién empezados (2-3
años) no producen beneficios. para dejar que sus hatos re expandan y
crezcan, elindígena vende ganado sólo en iasos de 
"-"rg"rr.á (por ej.para pagar los gastos médicos) o cuando se vence un préstamo del ban-
co' El dinero en efectivo para la subsistencia básica nurr.u se saca de ras
ventas del ganado.
El ganado tampoco es utilizado para proporcionar carne para elconsumo local. El desposte, económicam.nt. 
., un d".urir" 
"., 
pusu
urcu' sienrpre que se mata un animal todos los parientes cercanos yrosque ayuda'al carnicero esperan un pedazo deia carne. nqu"iio, q,r.,de hecho compran carne regatean sin fin sobre los precios i ;;;." p"-gan más de la mitad del precio de venta en er puyo o t nu. Éuru .-p.o-
rar las cosas, la mayoría de los que compran la carne la llevan a lréditoy frecuentemente no pagan su áeuda po, 
-.r.r. En tales condiciones,las ventas locales raramente proporcionan más de 1.000 sucres por unanimal que podía haber sido u.ndido en 4.500 sucres a un comercian-
te de paso' consecuentemente, sólo la muerte o una herida grave de un
animal causan su desposte.
Thl cantidad irregular de carne disponibre para la pobración ni
siquiera proporciona una cantidad suficiente de pioteínas .o-o la queh¿ sido__calculada para los pastores africanos (Dyson_Hudson yDyson-Hudson 1969, lg70). Durante los dieciocho Á.r., de mi resi_dencia en Pasu urcu, hubo a'í períodos en que ningún animal moríapor un mes o más. En otras ocasiones morían dos animales en un díay había carne en una abundancia exagerada. cuando la carne de ra va-
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ca estaba aprovechable la gente compraba solamente pequeñas cantida-
des, suficientes para una o dos comidas. Finalmente, debido a la disper-
sión del tipo de asentamiento y al aumento del horario de trabajo (que
sera especificado brevemente), cuando el animal moría y erir desposta-
do, mucha gente no se daba cuenta que la carne estaba bucna y podía
ser utilizada. En lo que se refiere a regularidad y cantidad, la carne del
ganado no puede ser considerada como una fuente de sustento. La ma-
yoría de ganado llega a Pasu Urcu a pie y sale a pie.
En resumen, en esta fase del desarrollo de una economía que se
ha introducido, la cría del ganado en Pasu urcu no produce ni dinero
en efectivo ni alimento parala subsistencia. En todo caso, cl indígena
sobrevive porque continúa utilizando el modelo económico anterior de
agricultura de roza y quema, cazay pesca. para combinar la cría del ga-
nado y las actividades económicas de manutención se rec'¡uiere una
programación compleja. Los animales tenían que ser mantenidos cui-
dadosamente sin un gasto considerable de dinero (que todavía no esta-
ba disponible) o tiempo (que tenía que ser reservado para las activida-
des económicas de manutención).
PREPARACION Y MANTENIMIENTO DEL PASTO
No existe forraje natural en la selva tropical al este del Ecuador.
Los pastos, como las chacras, tienen que ser traídos a la selva, sembra-
dos y limpiados. De todos modos, ellos son más amplios que las cha-
cras; para una chacra se limpia generalmente una media hectárea
mientras que para el pasto se desmonta generalmente de dos a diez
hectáreas al mismo tiempo. A diferencia también de las parcelas de ro-
za y quema, a los pastos no se los puede dejar que se vuelvan selva o
matorrales. Las mismas parcelas son utilizadas varias veces cada año.
Los pastos representan por lo tanto, una forma de cosecha múltiple
(Boserup 1965: l6).
Como tal, la cría del ganado en la selva tropical contrasta nota-
blemente con el pastoreo apenas controlado de pastos naturales que ca-
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racteriza la relación de mucha gente del trópico y der subtrópico con suganado (Evans-pritchard 1940; Murra 1965; Webster t973; Riviere
1972; strickon 1965). Las modernas fincas euro-americanas, rocariza-
das en zoras temperadas son las que más se asemejan a las fincas gana-
deras de Pasu Urcu. Bennett e9e9:193) escribe:
La estrategia ecorógica fundamental de ras fincas modernas es ra de man-
tener un hato de ganado der tamaño suficiente para maximizar er uso derpasto limitado y recursos hídricos sin ilivar a una depredación seria de es-
tos recursos... A hacer un uso máximo de estos rrrurro, sin dañarlos, el
haccndado debe 
.controrar er comportamiento de su ganadería... un gana-dero está obligado a ver ra *onrio de obrigar a ros aiimares o *ourr* po,
todo el área de pastoreo en una especie de rutina.
La próxima sección considera las diferentes estrategias de los in-dígenas para mantener su ganado a pesar del área limitaáa para parti_
"ales y luego considerar el impacto de dichas decisiones sobre otras ac-tividades económicas.
Preparación del pasto
Los pastos se los prepara como las chacras. se talan los matorra_
les bajos y los árboles y se dejan alrí para que se descompongun. Lu.go,
se esparce cl maiz entre la vegetación talaáa. Después ¿. unás tres me-
ses se cosecha el maiz y se limpia cuidadosamente el área. Debido a sutamaño, los pastos no son limpiados tan detenidamente .o-o en lasparcelas de r-oza y quema. Los ironcos de los árboles grandes f sus ra_mas, generalmente se dejan donde caen, y ciertas purtl", ,. .oriun pu.upermitir el paso de los.animales. Luego se siemüran to. *unolo, a.pasto que han sido traídos de otros poir.ror. En esta fase del d"rurro_llo del pasto, los indígenas no siembran hierba ni siquiera 
"n 
todo 
"lcampo.limpiado. La primera siembra sirve únicam.rri. puru fijar cier_
ta ca¡tidad de hierba para lograr una expansión natural subsecúente. R
esta hierba de pasto se la deja crecer hasia que los primeros retoños ha-yan germinado, hayan caído sobre el sueló, y cubierto el área circun_dante. cuando los segundos retoños han crecido hasta una altura de
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tres o cuatro pies, el ganado es llevado a pastorear en la zona hasta con-
sumir el pasto.
Los animales son, luego, transferidos a otro potrero y empieza
una intensa limpieza del pasto comido. con machetes, remueven las
malas hierbas y desbrozan los pastos caídos y pisoteados. si esto no se
hace inmediatamente, la mala hierba invade rápidamente las áreas ex-
puestas ¡ en las áreas de los pastos pisoteados, el pasto no sc regenera-
ría por sí mismo apropiadamente. cada vez que los animales son trans-
feridos a un nuevo pasto, el pasto anterior tiene que ser limpiado de es-
ta manera.
La primera limpieza de este tipo es particularmente ardua por-
que l) el crecimiento regado del pasto permite que la mala hierba se
desarrolle en el suelo expuesto y 2) las ramas y los troncos clesperdiga-
dos, que han empezado a descomponerse, hacen que el área sea difícil
para trabajar. Las limpiezas siguientes progresivamente serárr más fáci-
les; los troncos caídos y la maleza descompuesta impiden siempre me-
nos el trabajo. De todas maneras, a medida que disminuye el manteni-
miento del pasto, la atención y el cuidado se centran en el incremento
de los hatos.
El control de los animales
Una vez que la tierra ha sido limpiada y los animales han comen-
zado a utilizar el pasto, el propietario tiene que considerar la forma de
controlar el movimiento de los animales. Tres métodos son común-
mente utilizados: 1) permitir a los animales que vaguen libremente en
un área sin cercamiento, 2) atar cada uno de los animales con una pe-
queña soga, o 3) cercar los animales en un pasto delimitado. Cada al-
ternativa tiene ventajas y desventajas que tienen que ser medidas antes
de escoger el modelo del pasto.
I Animales que vagan libremente.. Es cuando los animales son solta-
dos libremente en un área sin cercamiento; obviamente este méto-
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do resulta el más económico, tanto en términos de tiempo como de
dinero. Este es el único método de pasto de animales en parcelas re-
cientemente plantadas donde la hierba comestible es esparcida y
despercligada. Aunque los animales no salgan del pasto a la selva cir-
cundarte, como la hierba desaparece, ellos vagan frecuentemente a
pastos vecinos o a cualquier otra forma de tierra limpiada. Muchas
chacras resultan destruidas por tal movimiento. si aigún otro que
no sea el dueño del ganado reclama la chacra (o un pasto adyacen_
te), se desarrollan disputas serias y demandas para la iemuneración.
consecuentemente' los animales que vagan libremente en pastos no
cercados se los encuentra por lo general en pastos alejados y recien-
temente limpiados, en donde la probabilidad de destiucción de una
chacra o pasto vecinal es mínima.
2 Ganado que pasta amarrrado.- para este tipo de pastoreo se necesi-
ta solamente una estaca y una soga o un p"duro de caucho grueso.
El animal es llevado a pastar halado por una soga a la cual 
"rü u-u-rrada una estaca. una vez que se llega al lugaráeseado, se introdu-
ce la estaca en el suelo. El animal entonces come la hierba dentro del
perímetro determinado por la dimensión de la soga. una vez que es-
ta es consumida, se lleva al animal a que paste en otro lado. Lós ani-
males que pastan de esta forma son movidos dos y hasta tres veces
al día, por lo que esta técnica exige más tiempo que aque[a en la que
se deja que los animales pasten libremente.
Sin embargo, si el animal es manso (y este es el caso de la mayor
parte de los animales que pastan en esta forma) el moverlo de un lado
a otro no requiere la presencia de una persona adulta, ya que solamen_
te se necesita-cambiar la estaca hacia una parte donáe ei animal en-
cuentre pasto más fresco, clavándola en el suelo una vez que este haya
empezado a pastar. Esta labor con frecuencia se realiza po, nino, o ado-
lescentes.
Sin embargo, los indígenas
de esa forma en áreas muy lejanas
tos pueden lastimarse. Además, la
no quieren que sus animales pasten
por períodos muy largos ya que és-
mayoría de los pastos en pasu Urcu
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son sembrados en tierra irregular, atravesada por pequeños riachuelos,
con troncos caídos y otros impedimentos. un animal puede frícilmen-
te caer a un riachuelo y quedarse en él o, en su defecto, enredarse en la
soga de la estaca. Todos los animales que murieron durante la perma-
nencia del autor en Pasu urcu (1974-1976) murieron por cstos moti-
vos. Además de esto, si a los animales no se los mueve con regularidad,
ellos halan sus estacas y se van solos a otro potrero, con el riesgo de que
entren a los pastos o las chacras vecinas. considerando estos peligros,
los dueños permiten que sus animales pasten sólo en áreas donde hay
una vigilancia permanente.
3 Potreros cercados.- Las cercas se construyen con palmera de chon-
ta, de pinuela, o con alambre de puas. Cualquiera de estos materia-
les permite que los animales pasten sin adentrarse en los potreros o
chacras e impide que se lastimen como cuando se les anrarra a una
estaca.
Palmera: La chonta partida es el tipo de cerca más barato ya que
se obtiene de la misma selva. Consecuentemente, es el tipo de
cerca más común. Más, para reunir las palmeras se necesita de
mucho tiempo, así como también para dividirlas y colocarlas. y
una vez que son clavadas en el piso son fácilmente destruidas por
los animales. Las amarras que sostienen las barras y las estacas
también tienen que ser remplazadas continuamente. Así que, a
pesar de que los cercados de palmera dan al propietario más li-
bertad de la que el tiene con la utilización de la estaca, este tipo
demanda un mantenimiento regular.
Pinuela: Esta es una planta alta y espinosa que se parece al ma-
guey. Plantada en hileras sus afiladas puntas impiden que el ga-
nado salga a otros potreros. La pinuela es muy barata y no re-
quiere de ningún tipo de mantenimiento, siendo por este moti-
vo la forma mas económica de cercar un potrero. Sin embargo,
es relativamente nueva y por lo tanto no tan común como el cer-
cado de palmera o de alambre de púas. Los indígenas dicen que
este tipo de cercado no es efectivo sino hasta después de que ha-
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ya crecido por algún tiempo. Bishop y Blakeslee (1975:16) pre_
vén que este tipo de cercado sera más común en el futuro.
c Alambre de púa: El alambre de púa es la forma de cercado más
deseable. Mientras los postes de madera permanezcan parados
este tipo de cercado, además de ser efectivo, no requie.. á. 
-un-tenimiento. Pero debido a su costo, muy pocos indígenas pueden
darse el lujo de cercar con él terrenos que no son muy pequeños.
Sólo aquellos que tienen grandes cantidades de g"nádt, Áe 25 a
40 cabezas, pueden comprar grandes cantidades de alambre de
Púa.
¿El cerco o la estaca? El sistema de cercado es el que requiere la
mínima manutención y evita que los animales se lastimen. peó mien-
tras ellos rumian libremente, parte del pasto es pisoteado, destruyén-
dose así su propio abastecimiento. por cántraste,los animales que pas-
tan sujetos a una estaca se mantienen sujetos en el mismo luga. y rropisotean cl resto del pasto. Este tipo de cuidado por lo tantJ es una
forma más eficaz de utilizar el pasto.
Hago un ejemplo: una familia indígena tenía un total de I5 hec-
táreas de tierra para pastos; diez de estas hectáreas estaban cercadas con
4dr9 de púa y subdivididas en secciones de dos hectáreas y media.
El jefe de familia podía coloc ar diezcabezas de ganado en cada sección,
por un lapso de tres semanas a un mes. Toda .i á..u cercada no podía
mantener a su ganado por más de cuatro meses. Las cinco hectáreas
restantes quedaron sin cerca y su ganado pastaba con estacas. El área
sin cerca mantenía a sus animales por un período de hasta seis meses.
Así pues, el área libre, que significaba ra mitad del tamaño del área cer-
cada, podía mantener su ganado por un período dos veces mayor. Los
indígenas, conscientes de este hecho, se quejaban de la destru..i¿n d.l
pasto en las áreas cercadas.
Evaluando las ventajas y desventajas, la mayoría de familias
adoptan un sistema mixto. La mayor parte de animales pasta cierto
tiempo con estacas, necesitando por lo tanto mantenimiento frecuente.
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Estas exigencias afectan los horarios de trabajo de ros indígenas. Aún
una o dos cabezas de ganado necesitan la preparación y la limpieza de
los pastos, así como los cambios regulares de estacas. A veces ios indí-
genas combinan pequeños hatos y comparten las obligaciones, pero
esta cooperación y reciprocidad generalmente se da entre círculos
familiares cercanos. Parientes más lejanos, o amigos, generalmente
rehúsan participar en una empresa de tanta responsabilidacl.
Una vez que una familia posee un hato que excede a las 6 u g
cabezas de animales su mantenimiento es responsabilidad absoluta del
propietario. El mantenimiento de hatos superiores a las 20 cabezas no
permite que su propietario se dedique a actividades de caza y pesca. La
mayoría de los indígenas de Pasu Urcu tiene de 5 a 15 cabezas, que
demandan una atención permanente y regular pero no impide a los
dueños realizar otro tipo de actividades económicas.
Para ilustración, a continuación hay un horario hipotético de
dos meses durante los cuales se incluyen las actividades realizadas ¡
entre paréntesis, el tiempo necesario para el mantenimiento y cría del
ganado de un dueño que posee un promedio de l5 cabezas. Estas acti-
vidades casi no varían de temporada a temporada y puedel.l represen-
far cualquier ciclo de dos meses durante el año. Se consideran solamen-
te animales que pastan en potreros cercados o sujetos a la estaca. (El
pastoreo libre es raro y ocurre sólo mientras se establece un nuevo
potrero).
Primera setnana (potrero con cerca):
Lunes:
Martes:
Miércoles:
fueves:
Sábado:
Lleva los animales al potrero, les da sal, los revisa (dos ho-
ras).
Ninguna manutención.
Ninguna manutención.
Revisa los animales y a la cerca. En caso de que la cerca es-
té parcialmente dañada la repara (cuatro horas).
El pasto ha sido consumido. Los animales son llevados a
otro potrero cercano (medio día).
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Lunes:
Martes:
Miércoles:
fueves:
Viernes:
Sábado:
Domingo:
Tercera semana
Nuevos patrones territoriales y económicos
Domingo: Día de descanso. Se visita al suegro y al cuñado y se le pi_
de que, el día martes, ayuden a limpiar el potrerá usado.
Segunda semana:
Revisa el hato y les da sal (dos horas).
Limpia el potrero, lo deshierba y corta las partes parcial_
mente comidas o pisadas (medio día).
Hace lo mismo que el día martes.
Ninguna manutención.
Ninguna manutención.
Ninguna manutención.
El comerciante de ganado llega por la tarde. El comercian_
te quiere comprar un toro gordo de tres años, inspecciona
al animal y discute el precio. El propietario necesita dine_
ro en efectivo para pagar un préstamo, además de una
cuenta del hospital, por lo que pide un precio mayor rehu_
sando aceptar lo que el comerciante le ofrece. Sin embar_
go, en espera de que éste regrese, se queda realizando labo_
res alrededor de su casa. El comerciinte regresa por la tar_
de para d-iscutir el precio. Se discute y luefo se ñja el pre_
cio, acordándose que el animal sea llevado al otro lado del
río el día lunes de mañana. El propietario hace visitas pa_
ra saber quien más ha vendido ganado. Todos los vende_
dores acuerdan encontrarse en el vado del río a la ocho de
la mañana.
Lunes: Los animales son ilevados al vado que queda en el banco
derecho del río donde se los amarra. Esto se realiza muy
temprano po: l3 mañana- Luego los hombres se reúnen y
ayudan a trasladar todo er ganado hacia la otra margen del
río. Esto se hace cabezapor cabeza. Luego se vuelve-n a en_
contrar con el comerciante. Discuten otra vez el precio y
reciben el pago (todo el día).
Martes:
Miércoles:
Iueves:
Viernes:
Sábado:
Domingo:
Cuarta semana:
Lunes:
Martes:
Miércoles:
Iueves:
Viernes:
Sábado:
Domingo:
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Dar sal y revisar al ganado. Se da cuenta de que un animal
tiene gusanos y además una pata infectada.
Pone Kreosote en la herida del animal (tres horas).
Vuelve a revisar la pata del animal y le pone Kreosote una
vez más (dos horas).
Por tercera vez aplica Kreosote en la pata del anirnal y se da
cuenta de que la herida se está cicatrizando (tres horas).
Ninguna manutención.
No trabaja.
Da sal al ganado y se reúne toda la familia con el fin de
reemplazar una cerca rota.
Remplaza la cerca (todo el día).
Ninguna manutención.
Ninguna manutención. El vacunador de aftosa, enviado
por el Gobierno, una visita semestral. El vacunador decide
vacunar al ganado de este propietario el próximo día mar-
tes. Pero para entonces sus animales ya no estarán sujetos
a la estaca sino pastando en campo abierto. Así que el pro-
pietario discute y quedan en que el vacunador vacunará el
ganado al día siguiente.
Espera hasta que el vacunador llega durante la tarde. Cada
animal es amarrado al tronco de un árbol y vacunado (to-
do el día).
Cambia el ganado a un potrero abierto que queda junto a
la casa, donde se lo pone en estacas (todo el día).
No trabaia.
Segundo mes: Primera semana:
Da sal al ganado. Cambia de lugar las estacas clurante las
primeras horas de la mañana y las últimas de la tarde (cin-
co horas). Nota: estas actividades son realizadas por padre,
madre e hijos.
Lunes:
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Martes a domingo:
Cambia de lugar las estacas cada día
(cuatro horas cada día).
Viernes y sábado:
Ayuda al cuñado (medio día cada día).
Segunda semana:
Lunes a domingo:
Da sal al ganado y cambia el lugar de las estacas
(cuatro horas cada día).
Miércoles: Ayuda al compadre a tumbar árboles para nuevos
(un día).
Tercera sernana:
Lunes a domingo:
Da sal al ganado y cambia el lugar de las estacas.|ueves: Va a la tienda, compra sal y la lleva a la casa (dos horas).
Cuarta sernnna:
Lunes a domingo:
Da sal al ganado y cambia el lugar de las estaca. Ninguna
otra actividad adicional.
Estos dos meses representan un período relativamente tranqui-
lo. con excepción de la venta de un animal y de la llegada del vacuna-
dor se ha rnantenido la misma rutina. Esta pudo haúer sido alterada
con: I ) el nacimiento de terneros, lo cual ocurre una vez al año y toma
más o menos medio día de trabajo en el caso de que no hayan compli-
caciones. si la vaca o el ternero no se hallan en las mejores condiciones,
entonces su propietario tiene que pasar más tiempo cuidándolos. (En
cierta ocasión una vaca y su cría tuvieron que ser cuidados durante tres
días seguidos) y 2) muerte o heridas. cuando el animal tiene que ser
despostado y llevado a un área central donde pueda ser vendidt, esto
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duraría un día. si un animal se ha lastimado y su muerte es inminente,
entonces es despostado de inmediato ¡ su carne es transportada por
avión hasta shell para su venta. Más antes de que ésto suceda se debe
tener certeza de la hora del vuelo con el fin de no despostar al animal
con mucha anticipación, para evitar que la carne se dañe. La mayoría
de propietarios de ganado sufren este tipo de experiencias por lo me-
nos una o dos veces cada año. Esto les demanda un día entero, por lo
menos. Además, en tales circunstancias los demás ayudan al propieta-
rio, ya sea en el desposte de la carne o en su venta. otras actividades
que requieren de mucho tiempo son las visitas a la capital de provincia,
con el fin de renegociar los préstamos o de adquirirlos.T
Este horario de trabajo demuestra que el criar l0 ó l5 cabezas de
ganado no es un trabajo a tiempo completo ni de todos lo.s días. sin
embargo, se puede decir que ocupa un tiempo regular. Como poco o
nada de este contribuye directamente a producir la comida neiesaria
par,a la subsistencia y otras necesidades de los indígenas, ni es la carne
un alimento diario fundamental, es necesario considerar el impacto
que la cría de ganado tiene en las actividades económicas que proveen
indirectamente la subsistencia.
LA CRIA DE GANADO Y EL CUITIVO PARA LA SUBSISTENCIA:
El mantenimiento de l5 cabezas de ganado no reduce el tiempo
que se dedica a la chacra. Ninguna de las dos actividades es descuida-
da. Los indígenas realizan tanto la cría de ganado como la agricultura
en áreas donde las dos puede llevarse a cabo. Las combinan durante ca-
da día, de acuerdo a la conveniencia individual. Las exigencias de una
de estas actividades son generalmente arregladas dentro de un horario
que permite incluir a la otra. Ellos pueden fácilmente ir a la chacra en
la mañana y cambiar el ganado de un potrero a otro durante la tarde.
Y si la familia pasa todo el dla realizando labores pertinentes al ganado,
todo el tiempo empleado en él puede ser recuperado mediante un día
entero de trabajo en la chacra cuando la atención al ganado no es in-
minente.
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El rnayor impacto en la cría de ganado ha sido el aumento de ras
fo¡as d-e rrabajo en un día promedio.-El aumento de las horas de tra-bajo es la piedra fundamental de la teoría de intensificación de Ia agri-
cultura que mantiene Boserup (1965). Elra dice que tanto ra expansión
de las tierras cultivables 
.omo la frecuencia de las siembrur, ru, cuales.han ocurrido en pasu urcu, son las que contribuyen a aumentar lafuerza laboral.
Cuando se siembra un pedazo de tierra con más frecuencia, con técnicaspreindustriales, estas necesitarón de más trabajo agrícora'por hectárea
sembrada que antes.. As.í, el empleo para laboreí agrícohs aumentara pordos razones: el total del área simbiada en cualqiier año aumenta, y al
mistno tiempo aumentará) probabremente ra fueiza raborar por uinidad deórea sembrada, en vista de la mayor frecuencia de ras siem'bras (Boserup
1965:43).8
La importancia de ra tesis de Boserup se basa en su reconoci-
miento de que la intensificación agrícolu ,.qui"r" de mayor número dehoras laborales y en que este sistema no se áplicará si es que nuf utt..-
nativas que tomen menos tiempo. se entiende que ra intensidcación
agrícola es una respuesta (a menudo restringida) po. lus exigenlias de
una nueva situación social, y no la causa de esta nueva situación. para
Boserup, las demandas son generalmente entendidas como presión de-
mográfica' En Pasu urcu se.podrra decir que fue la presión á" i" p.ur"-
ción andina la que precipitó en forma ináirecta la iniensificación agrí-
cola' Más una casualidad tan singular en un contexto nacionar comple-jo puede ser engañosa.
En un estudio sobre cambios ecológicos y sobre la intensifica_
ción de la agricultura en Indonesia, Geertz ivita enunciar análisis basa_dos en una sola causa a- favor de propuestas más complejas. conside-
rando el papel de la ecología, él piegunta:
cuanto del crecimiento ocurrido y el presente estado de ra curtura y ra so-
ciedad de indonesia se puede atribuir a los procesos ecológicos ,, íryo qu,
tiene que ser o y este.tema s.e. ro debe dejar para er final dll estudio'no pa-
ra su comienzo. ros desarroilos poríticos, estratificatorios, comerciales e m-
De cazadores a ganaderos 279
telectuales, por lo parecen haber actuado como factores ordeilatorios en la
historia de Indonesia, el dar el premio final a la prepotencia de los desa-
rrollos ecológicos parece cierto como decir que son inconsecuentes (Geertz
196j:11).
En una escala notablemente más pequeña, es decir en Pasu Ur-
cu, la combinación de la economía internacional, el cambio ecológico,
la intensificación agrícola y el poder político es similar a la situación
analizada por Geertz. Para Pasu Urcu la explicación de la intensifica-
ción yace en gran parte en el poder del medio ambiente político que
existe a su alrededor, y que ejerce presión sobre la población agraria.
Aquí, de una manera bastante directa, la política de Reforma Agraria
demanda un increrñento.de horas de trabajo así como ha requerido un
cambio en los patrones del asentamiento y la aceptación del manejo de
ganado. De una manera más indirecta, y como consecuencia de lo an-
terior, tanto la caza como la pesca quedan afectadas.
CRIA DE GANADO, CAZAY PESCA
Combinar las labores que exige el cuidado del ganado y las de la
agricultura es más que nada un problema de organización. Hay que
preparar un calendario que brinde amplia oportunidad para atender
cada actividad. La caza y la pesca requieren horarios más complejos.
Ciertas actividades tienen que ser realizadas durante un tiernpo parti-
cular, si es que se las quiere realizar bien. Flannery dice:
Existen temporadas durante el año cuando hay un buen número de recur-
sos naturales Esto produce una situación en la cual se complica el traba-
jo de grupo, debido al tiempo. Por Io tanto, una solución común a estos
conllictos es la divisíón de labores de acuerdo a los sexos: a los hombres se
Ies encarga la caza y a las mujeres Ia recolección. Mas no todas las situa-
ciones tienen una solución tan sencilla... una solución par(t problemas
mayores se puede llamar "programación" lo que implica una decisión en-
tre varias posibilidades a tomarse (Flannery 1968:75).
Para la etapa pre-agrícola de México, Flannery postula un pro-
grama complejo, variado y de fácil realización, cuanto ala cazay las ac-
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tividades de recolección que preveían un abastecimiento adecuado de
alimentos, sin que disminuyera peligrosamente ningún tipo de recurso
natural. sin embargo, la domesticación del maíz produjo una reorgani-
zación total del calendario de actividades. La confianza y seguridaá que
brinda este excelente recurso alimenticio sirvió para suboidinar otras
preocupaciones. De esta manera Flannery escribe que "en regiones
donde las actividades agrícolas son realizadas duranteiodo el año cier-
tas actividades de temporada son dejadas de lado, y hasta abandonadas,
cuando se pone especial énfasis en aquellos, recursos que se producen
todo el año y que no ofrecen problemas de calendario" iFlannerv
1968:82).
Igualmente en Pasu Urcu, el cuidado de ganado en pequeña es_
cala dema.daba cuidados limitados pero a la vez regularei. óomo ta-
les, la movilidad vino a ser más restringida. A continuación se conside-
ra este tipo de vida mas sedentaria en relación ala cazay a la pesca.
caza diaria. - La caza, ya sea espontánea o planeada con anterio-
ridad cerca de la quiquin llacta ofrece dos alternitivas: l) cacerías cor-
tas realizadas temprano en la mañana o en ra tarde avanzada,las cuales
se llevan a cabo cerca del hogar y 2) cacerías más largas llevadas a cabo
en la selva. Las cacerías más cortas pueden combinirse dentro de un
horario que permite la realización de otro tipo de actividades, mientras
que aquellas de mayor envergadura requieren de un día completo, por
lo que el resto de obligaciones se deja de lado.
Para los viajes cortos, los hombres se levantan al alba y viajan por
caminos favorables para la caza, luego de realizar sus otras labores o, en
su defecto, posponiéndolas para más tarde. para los que tienen ganado
tales actividades de cacería son convenientes solo si viven en lalerife-
ria del poblado o en otros lugares que permiten un acceso rápiáo a la
selva. Aquellos que viven en el centro del poblado o que se .niu.rrtrun
lejos de la selva por la existencia de chacras y por potreros, con frecuen-
cia tienen que caminar una hora o cuarenta y cinco minutos para lle-
gar a la selva.
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Los que viven en la periferia pueden cazar dos o tres veces por
semana; los otros cazan con menos frecuencia, si es que lo hacen. Aque-
llos que tienen veinte o más cabezas de ganado no tienen oportunidad
de arreglar sus horarios para poder rearizar las dos activiciades. Ellos
van a sus chacras o potreros en la madrugada donde permanecen casi
todo el día.
La frecuencia de largas cacerías es inversa a la cantidad da gana-
do que el indígena posee. Los dueños dijeron haber podido cazar tres o
cuatro veces por semana en épocas anteriores. pero de 1974 a 1975 un
propietario de cinco a quince cabezas no cazaba casi nunca más de una
vezpor semana. Y tampoco lo hacia por un día entero, sino cuando sa-
bia a ciencia cierta que había una gran cantidad de presas que justifica-
ran el abandono de otras labores. Mientras que pájaros, cánejos, ardi-
llas y monos andaban por cualquier parte y se loi podía encontrar con
bastante facilidad, el ver presas de caza más grandes como los venados,
los monos y los sajinos era muy raro. La búsqueda de estos últimos ani-
males requería de una notable pérdida de tiémpo, a menos que hubie-
ren excelentes posibilidades de encontrarlos.
Esta historia ilustra lo expuesto anteriormente. una pareja que
vivía en un lote central del pueblo se hallaba visitando u un .unuáo qu.
vivía en la periferia, y le ayudaba a realizar labores recíprocirs. Aunque
ellos se encontraban a un corta distancia de la selva y el visitante no ha-
b.ía ido de cacería por algún tiempo, pasaron tres dias preparando una
chacra. Al cuarto día uno de los hijos regreso de la caceria e informó
haber visto huellas frescas de venado al otio lado del río. Al clía siguien-
te' dejaron el trabajo y los dos hombres con sus respectivos perros fue-
ron en busca del venado. El resto de la familia, es dicir las mujeres, los
niños y los ancianos, esperaron en puntos estratégicos hasta que final-
mente el venado huyo hacia el agua donde fue cazado al caer iu turd..
En varias ocasiones los hombres posponían sus actividades de
limpieza de terrenos y pastos para ir de cacería en pos de alguna presa
de la que se tenían evidencia. Thl subordinacion periódica de"la agricul-
tura o del cuidado de los animales alacazano indica ningún tipo de
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'prioridades, simplemente indica la poca frecuencia con que aparecían
las presas grandes cerca de la quinquin ilacta. como la calería era algo
tan poco practicado desde la aparición del ganado en la vida de los in-
dígeras, esto podía llevarse a cabo dentro del calendario de actividades
predominantes.
Purina llacta.- El único ambiente donde ra caza tiene priodidad
sobre otras actividades económicas es en la purina llacta. Arú la caza yla pesca son actividades diarias de los hombres; si es que hay fr.ru, .o.,regularidad, la cacería se realiza todos ros días. pero 
"r,o, 
uá;", u tu pu-
rina llacta se realizan sólo cuando el ganado de la familia rru ,ido cerca-do en potreros nuevos, ro cual dejaála familia en cierta libertad. Así,
cuando en Pasu urcu se divulgo ra noticia de que un gran número de
monos chubas se hallaban en el área de Nushino, un ázador muy de-
seoso me dijo que esos monos habían sido encontrados cerca de su pu-
rina hr¡asi en Nushinor p€ro desconsolado me comentó que no estaba
en condiciones de ir allí y perseguirlos, porque no podía ábandonar suganado.
Cacerías más extensas y viajes más largos para la pesca._ Las es_
taciones influyen en la programación de los ialendarios para ra caza yla pesca que se realizan lejos de la quiquin llacta. En tiempos anterio-
res un grupo de actividades inter relacionadas ocurrían duiante y alre-dedor de febrero y septiembr€, gue usualmente son los _.r., _a, ,._
cos del año. A principios de este período las chacras 
-á, g.und., ,.limpiaban y sembraban; durante lós siguientes tres meses éstas no ne_
cesitaban de mantenimiento. Al mismo tiempo, el nivel del agua de los
ríos era (y todavía es menor, dejando .*pu.itu, largas y areiosas pla-
yas, a la par que el agua era también cristalina y a. io.á movimiento.
. 
Las riberas expuestas de los ríos sirven como áreas abrigadas ypropicias para los niños de las tortugas, la cuares dejan sus hu.iu, 
"n-terrados allí para luego regresar al agua. Estos huevos aceitosos son uno
de los alimentos más cotizados por lo, euijos euichua, y también por
el resto de los indígenas de la Amazonia.'Los huevos ánstituían un
motivo suficiente para que los indígenas fueran a buscarlos, pero tam_
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bién los pescados se concentraban en pequeños remansos debido a que
el nivel del agua de los ríos era tan bajo. Consecuentemente, la pesca,
ya fuera por dinamita o envenenamiento, era muy productiva y relati-
vamente fácil. Así sucedía que por lo menos dos veces por año existían
períodos en los cuales las labores que se realizaban para la agricultura
eran mínimas y la comida natural seguía siendo abundante.
Hace tiempo grupos de hombres, mujeres, niños y ancianos de
Pasu urcu viajaban muy despacio durante semanas enteras hacia el río
Curaray donde podían pescar y cazaÍ, además de recoger huevos de tor-
tuga. Los indígenas que no poseen ganado todavía realizan cste tipo de
cacerías. Sin embargo, para la mayoría de los de Pasu Urcu ésto ha ter-
minado; aquellos prolongados y amplios movimientos de gente han
terminado.
Solamente una vez durante mi estadía en Pasu Urcu un grupo
realizó una recolección de huevos de tortuga. Cuatro hombres se diri-
gieron hacia el río Curaray para recoger huevos, mientras los demás
miembros de sus respectivas familias se quedaron cuidando el ganado.
Hacia fines de mi estadía en Pasu Urcu viaje con dos indígenas por el
río Curaray. A pesar de que los dos estaban muy deseosos cle ir, tuvie-
ron que hacer una serie de arreglos que duraron algunos días para que
su ganado pudiera ser atendido por sus familias.
Tanto para el muntun como para pequeños grupos dc parientes
relacionados con este, el mantenimiento regular del ganado se institu-
cionalizó creando un horario de mantenimiento que prohibía a las fa-
milias ausentarse por más de unos pocos días. Este nuevo calendario
económico virtualmente eliminó la cacerla de los huevos de tortuga y
disminuyó la oportunidad de acumular grandes cantidades de pescado
ahumado.ll Con la eliminación de estos viajes terminó también una
forma de actividad económica de grupo. El siguiente capítulo tratará
de los cambios en las relacionet roiiulár como resultado áe los nuevos
patrones económicos y de tenencia de tierras.
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NOTAS
6.
La asistcr¡cia regular a la escuela significaba que una gran porción der muntun empezó a pa-
sar más riempo en la quiquin lracta. Aunque otras faÁiliai podrian hal.¡er usuarmente to-o-do a su cargo el cuidado de los niños de escuela mientras sui padres viajaban a ra purina lrac-ta' )'mr¡chas veces lo hacían, un gran número de indígenas empezaban a radicarse pernra-
nentemente en Ia quiquin llacta.
El Banco Nacional de Agricurtura también proveía de préstamos agrícoras a pequeños agr.i-
cultores. Mas, según los agricultores exigía que tuvieran una cuenta con una cantidad mí'i-
ma de dos mil sucres co¡r el banco. Esta suma era demasiado fuerte para ros indigenas.
Estos cornerciantes pagaban sumas muy bajas a ros indígenas de pasu urcu por sus anima-
les (de 5 a 6 nril sucres por un animal que era revendidJo a o lo mil). sin emba.go, no ha-bía manera de que estos indígenas pudiesen romper la bien estabrecida red que teiían tantolos transportistas como los intermediarios, en toio el Oriente. por ejemplo, para recibir un
me¡or p'ecio un hombre arrendó un camión y llevó su ganado t orto buioquit, .n donJ. r.pagaban precios más altos. Al legar allí nadie quiso cimprarlo. Lu.go á. olgunos días ar-guien accptó, mas le pagaron un precio incluso menor al que le hubiesen dadá en pasu ur-
cu.
Sin embargo, hay un sinnúmero de obstáculos ecológicos asociados a la introducció6n de laplantacitin de árboles. Goodland e Irwin (1975:42) eicriben:
Las comt¡nidades artificiales de mezcras de especimenes de árboles productores sufren defuertes dcfectos. El establecer un¡ nueva plantación sin haber rimpiado el terreno en forma
nrinuciosa, es muy difícil y costosa aunque el deterioro ecológico es menor. un nrétodo se-
ría el co¡'enzar a crear comunidades artificiales contemporáneamente a la explotación de la
selva natural' El abor¡o y la cosecha de.sembríos de espácies nrixtas es sinrirarmente caro yaque algunas especies exigen un tratamiento incompatible con el de las otras. er,., f.our"_mas son Inenores cuando el número de especies que forman parte de la plantación diiminu-yen' pero mienrras las comunidades se simplifican, sube el peligro de deiradación a causa de
las pestes controlar las pestes es fundamental, ya que ra pirdiáa de un"árbor ., n'a"grou. y
el recupcrarlo requiere de más tiempo que el de uno co.ecia cualquiera. Además, los ibores
son una illversión a largo plazo, siendo su recuperación y crecinri.nto un pro..ro muy rento;por otro lado la rápida reproducción de pestes pernicioias pueden acabaicon todo. los plá-
tanos, los guineos y sus parientes, pueden ser mizclados con otros árboles frutales, junto con
el caucho, el cacao y las legumbres de un componente de nitrógeno, en una comunidad
diversa con respecto a lo fisiológico, la fisionomL y la taxonomía.
!na vez que' creciendo, el pasto cubre la tierra que está alrededor, Ia incursión de mala hier-ba se nrinimiza y deja que el pasto crezca sin tener que co¡npettr con otras plantas.
Desafortunadamente, no se consiguió el precio del alambre de púa durante el período de in-
vestigación.
Durante este período no se consideró ninguna expansión ftrtura de pastos o labores recípro-
cas para krs que están ampliando sus pastos. Es difícir carcular la frecuencia con que esto ácu-
rre. Durante 1974y 1975 el IEMC visitó pasu urcu varias veces y hubo una expansión con-
siderable, sin embargo, este período no representó un año promedio ya que ei Banco tenín
un prognma intenso de dar préstamos para el ganado.
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Boserup, sin embargo, vincula la mayoría de sus argumentos con los efectos causados por el
aumento de la población:
...Los sistemas de cultivo pueden explicarse con una forma plausible como resultado de las
diferencias en la densidad de población. Mientras la población de un área determinada es
muy escasa' el alimento se produce con poco estímulo de labores por cada unidad de rendi-
miento y con ningún capital de inversión, debido a que los largos períodos sin cultivo per-
miten que la tierra se mantenga fértil. Mas cuando la densidad de población .,r uno ,oná .n
particular aumenta, la fertilidad de la tierra no puede ser preservada por medio de la falta de
sembrios y se convierte en necesidad el introducir otros sistemas que requieran una labor
agrícola más larga y de mayor fuerza (1965:l l).
como ella menciona en algún otro lugar, es necesario que a la fuerza laboral se dé un m¡-
yor esfuero.
Segírn su tesis en la práctica de un sistema agrícola transcurre mucho tiempo durante el cual
no se utiliza la tierra para siembras hasta que haya un crecimiento dernográfico tal que los
sembríos sean cosechados con mayor frecuencit para producir alimentos iuficientes.
El proceso de intensificación que ocurrió en Pasu Urcu fue similar pero las causas ñreron en
cierto modo diferentes. En primer lugar, el ciclo de cultivos pro roza y quemx de productos
vitales para la subsistencia no fue reducido. La escasez de tierra no exigió talcs medidas. El
cuidado del ganado, con un limitado o ningún valor para la subsistencia, requcría de una ex-
pansión y del uso más frecuente de roza. La ausencia de forraje natural reque¡.ía de potreros
artificiales que tenían que ser cuidadosamente cosechados para competir con la hierba ma-
la. En segundo lugar, el crecimiento de la porblación local no fue el único causante que pre-
cipitó el rápido cambio de las actividades ganaderas y la resultante frecuencia con que se uti-
lizó la tierra.
Indirectamente la población de la sierra con los problemas de tierra y población que tenía,
causó la colonización. Aunque muy pocas familias no indfgenas quedaban aú¡r¡ en pasu ur-
cu, la presencia de colonos serranos abrió un proceso económico que incremcrrtó el estímu-
lo por la labor social "como si" el crecimiento de la población fuese desenfrenado. Esta sr-
tuación es el contrario de n¡uchas otras en las cuales los pioneros "usaban métodos intensi-
vos de agricultura en los sectores densamente ocupados pero abandonándokrs después de
ubicarse en sitios con poblaciones menos densas y de recibir más cantidad dc tierra por fa-
milia" (Boserup 1965:63). En Pasu urcu, la cria de ganado requirió de siembras multiples,
tan pronto fue introducida.
Boserup también ha tomado en cuenta tales casos. ver la nota nrimero 3, capítulo ocho.
La caza de animales tales como la guatusa o la paca, propias de las chacras, es una excepción,
puesto que aquí la distancia no es un problema si la guatusa aparece, los hombres se escon-
den para matarla o en su defecto construyen andamios desde donde pueden disparar a los
animales sin ser vistos por'ellos. Esto no demanda el esfuerzo de una moviliz¿ción. De es¡a
manera ademas de proteger las chacras tienen provisión de carne. Esta es la úr¡rica forma de
caza que también practican los colonos no-indígenas.
Durante cada verano, siempre hubo algunas pescas con barbasco en el Alto c.raray. La gen-
te de Pasu urcu era generalmente invitada a participar y regresaban al cabo de una semana.
Pero como no eran los anfitriones traían menos cantidad de pescado de lo que hubieran ad-
quirido de haber sido los anfitriones de la pesca.
ll
CAPITULO X
EL MUNTUN FRENTE A LA
PROPIEDAD PRIVADA
Y LA GANADERIA
Barth (1967:663) escribe lo siguiente: "Donde hay una mayor
distribución de labor del individuo para su terreno propio, se crea un
límite en la circulación de servicios laborales dentro de la comunidad y
poco sentido de vecindad y de comunidad'l pero en pasu urcu aunque
las actividades de ganadería en lotes de propiedad privada requieran de
un incremento "de labor del individuo en su terreno propio'; estas ac-
tividades no eliminaron ni los comunales ni el sentido de reciprocidad.
El desmonte para hacer las chacras o potreros, el cortar o rimpiar po-
treros recién comidos, el poner techo en una casa, o sea todas aquellas
labores que en forma comunitaria se realizaban con mayo' upldu y,
según decía, con más alegrla continuaron. sin embargo,los patrones de
reclusión de labor se alteraron en forma sustancial debido a los cam-
bios en la ubicación de casas y al horario del trabaio.
QUIQUIN LLACTA
- Antes de la introducción de la cría de ganado, las actividades
agrícolas por lo general duraban hasta medio día, como todavía sucede
con los indígenas vecinos que no lo crían. Luego de realizado su traba-jo, la gente regresaba a sus hogares, preparaba su comida y realizaba al-
gunas actividades pertinentes al hogar. Thmbién podía visitar a otros
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miembros del muntun. Durante estas visitas se prestaban objetos, in-
tercambiaban ideas, estrechaban lazos amistosos, o simplemente pasa-
ban un rato juntos. Thmbién era una oportunidad de pedir ayuda para
el desempeño de ciertas actividades futuras. Los grupos seleccionados
dentro del grupo más extenso que se reclutaban para una tarea han si-
do denominados "grupos de acción" (action set) (Mayer 1966; Gulliver
l97l). Gulliver describe a los "grupos de acción" de la siguiente ma-
nera:
... I:n ciertas ocasiones y para propósitos sociales bien definidos, un indí_
viduo puede reclutar y movilizar algunos de los miembros de su parente-
Ia (parientes a quienes él puede exigir, con quienes él puede cooperar, y
para quienes él tiene obligaciones) para reali6ar acciones colectivas en su
nomltre y para sus intereses. Esta unidad ad hoc para acciones colectivas
puede ser llamada grupo de acción. Este grupo es efímero debido a ras ra-
zones que se dieron para eI reclutamiento; una vez que Ia acción termina
el grupo se divide. cuando estos grupos vuelven a ser reclutados por er mis-
mo individuo ya fuera para realizar las mismas actividades u otras distin-
tas lo probable es que la composición de los grupos sea diferente pues mu-
cho depende del factor tiempo. Aquellos que han sido reclutados por indi-
viduos diferentes también varían en su composíción, ya que eilos vienen de
distitrtos parienres (Gulliver l97l: l8-19).
Antes de que introdujeran la cría de ganado y antes de que los in-
dígenas empezaran a ocupar lotes individuales en pasu urcu, casi todo
el muntun servía como campo abierto del cual uno podía formar un
grupo de acción. Las viviendas estaban cercanas y las visitas eran muy
frecuentes. Durante una visita el individuo casi siempre podía encon-
trar gente suficiente para realízar un trabajo. Sin embargo, el muntun
no era un grupo completamente abierto; dentro de cada uno había
ciertos individuos a quienes recurría para pedir ayuda. Este era un
"grupo personal" (Whitten y Wolfe 1974: 724). Al contrario, debido a
conflictos o disputas temporales o de larga duración, cualquiera tenía
ciertos individuos a quienes él no reclutaría y de quienes en cambio él
tampoco sería reclutado. Este podía llamarse su "grupo personal nega-
tivo".
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Aunque el individuo solía visitar las viviendas de sus amigos y
evitar visitar las otras, cada vivienda recibía visitas de varios grupos. Si
es que existían enemistades fuertes entre un visitante y otro, el que que-
ría reclutar tenía que esperar hasta que el otro se fuera, para tratar de
reclutar al anfitrión; pero si no podía hablar personalmente con el due-
ño, salía de la casa sin reclutarlo. Si no existían enojos entre los visitan-
tes (es decir si el otro visitante simplemente estaba fuera del grupo ín-
timo personal del individuo) el invitante preguntaba tanto a los demás
invitados como al anfitrión si es que lo podían ayudar en sus activida-
des. Cualquier persona que hubiera sido invitada personalmente parti-
cipaba en tales grupos solamente por haber recibido una invitación
personal. De esta manera el que reclutaba no tenía que afrontar una
respuesta negativa. Además, cada invitado sin duda formaría después
un grupo de acción para su propia ventaja y esperaría que todos respe-
taran de igual manera su pedido. Antes de los cambios recientes las vi-
sitas eran tales que el muntun entero formaba un campo para la forma-
ción de grupos de acción los cuales se podían organizar rápidamente.
Pero con el aumento de las horas de trabajo, muchos regresaban
del trabajo entre las cuatro y las seis de la tarde. Con un tiempo limita-
do antes del anochece¡ la mayorla no caminaban de treinta a cuarenta
minutos para visitar una vivienda distante, y donde talvez el dueño ni
siquiera había vuelto a la casa. Consecuentemente, las visitas se hacen
con menor frecuencia, siendo restringidas a vecinos cercanos: los gru-
pos que en general han empezado a formarse solamente a base de
miembros del vecindario más cercano.
Por ejemplo, cuando el muntun residía en la Isla, un hombre
(número individual3l en la figura 14) trabajaba e iba de caza regular-
mente con su compadre (número individual 7 enla figura l4). (cuan-
do ellos empezaban a vivir en sus lotes individuales, cada uno estable-
ció su residencia dentro de un grupo distinto. Aunque todavía se con-
sideraban amigos cercanos (en abril de 197 5 se dio al 3 I un puesto pro-
minente en la boda de la hija del número 7), ellos se visitaban muy ra-
ravez. Durante el tiempo en el que yo residí en la comunidad (1974-
1975) ellos nunca ayudaban en el trabajo del otro, y tampoco forma-
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ban parte del mismo grupo de cazadores. En casi todos los casos cada
uno reclutaba a sus amigos y parientes cercanos para formar los grupos
de acción, por lo que estos se volvieron grupos más restringidos. R pe-
sar de que las labores comunales y de cooperación persistían, los cam-
pos dg los cuales originalmente se obtenían individuos para la forma-
ción de los grupos de acción habían sido reducidos en forma conside-
rable.
si se planeaba un trabajo en grupo, o otro tipo de actividad si-
milar, el domingo era el día en que se podla reclutai gente, ya que casi
todo el muntun se hallaba reunido en el centro de li comuni¿a¿. sin
embargo, aun en este ambiente los reclutamientos espontáneos para
aquellos que no pertenecían a los grupos cercanos y vecinos eran me-
nos comunes que antes. En tiempos anteriores, la reciprocidad era tal
que los individuos estaban continuamente entrando yialiendo de nu-
merosos grupos de acción y' como todos participaban en ellos en el
momento de reclutar gente, todos pensaban que quienes participaran
en su grupo de acción también lo harlan así. para el periodo 1974 a
1975la mayoría de los moradores se dieron cuenta de que sus servicios
ya no formaban parte del campo de acción del muntun entero. Los re-
clutadores vacilaban en pedir a alguien que participara en un grupo en
el cual el reclutador no sabía si podría reciprocar esta acción. conse-
cuentemente ellos trataban de reclutar a que los (dyadic reciprocity)
que siemprc participaban. La reciprocidad entre dos individuo, .ono-
cidos (dyadic reciprocity) se convirtió entonces en la norma. Los gru-
pos de acción fueron desde entonces de una composición más restrin-
gida. Ellos eran reactivados en vez de creados de nuevo, ya eran grupos
de reciprocidad permanente más que grupos ad hoc. como r.*ltudo
de todo esto la cooperación entre los del muntun en general tuvo cada
vez menor fluidez.
La dependencia reducida de una familia hacia el muntun en ge-
neral se notaba más en sectores como el río Nushino donde había un
gran número de personas que no pertenecían al muntun original. La
población de Nushino llegó a ser tan heterogénea con respecio al pa-
rentesco que la residencia se convirtió en la principal identidad del gru-
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po. Esto era aún más notable para los del muntun quienes empezaron
a establecer residencias más permanentes a lo largo del río Nushino y
pasaban poco tiempo en Pasu Urcu y por eso dependían cada vez me-
nos de aquellos individuos que todavía residían allí con mayor conti-
nuidad. El campamento del río Nushino cambió su característica de un
muntun de parientes formado alrededor de su residencia por la de un
naciente grupo amorfo en el cual la coresidencia era la que más unía a
sus miembros.
LAS CEREMONIAS EN EL NUSHINO
Los nuevos patrones de cooperación en el Nushino no estaban
limitadas a la labor comunal sino que se extendían también a rituales.
En una boda realizada en 1975, un joven de Nushino (hijo de los nú-
meros 5 y 6 de la figura 14) se casó con una del mismo lugar (hija de
los números l0 y ll de la figura l4). Las dos familias pertenecían al
muntun de Pasu Urcu. Cuando hay un matrimonio entre dos familias
que pertenecen al mismo muntun se espera que entre los invitados
formales por parte de la novia y entre los invitados informales que vie-
nen por parte del novio, todo el muntun esté presente. Sin embargo,
como en este caso tanto los padres del novio como los de la novia ha-
bían empezado a establecerse permanentemente en el río Nushino mu-
chos miembros del quiquin llacta no fueron invitados. Con excepción
del yachaj principal y de un pequeño grupo de familiares que lo acom-
pañaron en su purina llacta al margen del río Oglan sólo aluellos que
tenían su purina llacta en el río Nushino fueron invitados. Muchos de
los invitados no eran familiares, sino solamente residentes del río
Nushino.
Se ha mencionado ya que las pactachinas y las bodas son las oca-
siones en las que un huarmi yaya tiene la oportunidad de acumular
prestigio mediante una esmerada atención a sus invitados. Antes los in-
vitados eran muchas veces miembros de un mismo muntun. Sin em-
bargo en la boda arriba mencionada los que fueron invitados demos-
traron un cambio de énfasis hacia los vecinos del nuevo lugar de resi-
dencia, mientras que anteriormente se invitaba a todo el muntun.
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FRAGMENTACION O FISION
La fragmentación del muntun de pasu Urcu implica que en Nus_hino, el grupo de residentes a quienes no les unían lazos sanguín.os
quienes asumían posiciones importantes en los eventor..."-oiiales, y
quienes formaban tenían los grupos de acción no era pues un grupo del
cu¿lsaldría después un muntun. Talvezesta fragmentación 
"iu.n ,"u-lidad nada más que una fisión, un proceso qu. hu ocurrido con mucha
insistencia en la Amazonía (Goldman 1963: chagnon 1977;Maybury-
-Lewis 1967; whitten 1976). En este caso la fisión no ha sido un sim-
ple proceso de división sino más bien un proceso en el cual nuevos gru-
pos forman sociedades con características idénticas.
Fisión es la "reproducción por división espontánea de cualquier
cuerpo en dos o más partes cada una de las cuales se transforma en un
organismo completo" (webster's seventh New collegiate Dictionar¡l3l5). si estos grupos incipientes eran estructu.alment"e equivalentes al
muntun era lógico que surgiera una sociedad basada en consanguini_
dad y con un yachaj principal residente.
Teóricamente, esto no hubiera sido impedido por la ausencia de
lazos de parentesco' La manipulación de ros términos de parentescopermite a aquellos que no son parientes incorporarse a un muntun con
mucha facilidad. Mas para 1975 no había ninguna indicación de que
gentes que no fueran parientes intentasen establecer una relación de
parentesco mediante la manipulación de términos familiares. solo tra_
taban con los nombres dados. Mayor importancia tiene todavía la ca-
racterística que define a la mayoría de los muntun, sean estos incipien-
tes o no. el yachaj principal der grupo. En el Nushino se establecieron
un hombre joven y otro de mayor eáad ambos procedentes de muntun
no de Pasu urcu; se consideran ellos como yaciajpoderosos. pero nin-guno intentó revelar, publicar o hacer otro tipo-die declaración acerca
d-e su estatus como yachaj para lograr autoriáad o colaboración en erNushino. Igualmente, ninguno de los demás residentes reconocía talfama,ya que, cuando uno de ros familiares de residentes del Nushino
se encontraba enfermo, se iba yachaj de su muntun original. La ausen-
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cia de un yachaj principal en estos grupos nacientes, indicaba que el
proceso que estaba ocurriendo era una fragmentación y no una fisión,
y que como consecuencia se estaba estructurando una nuev¿r forma de
organización social.
EL YACHAI PRTNCIPAI DE PASU URCU EN 1975
Para fines de 1975, el comportamiento del yachaj principal de
Pasu Urcu también daba a notar la alteración que había pasado en el
muntun. En ese entonces el yachaj seguía actuando como urla persona
más importante y mantenía un papel de mucha significación dentro
del muntun. Todavía curaba a la gente y lo hacía con frecuencia. Enfo-
cando el papel de curandero solamente, esta aparente fragrnentación
podría ser interpretada como un simple distanciamiento espacial el
cual no destruía los lazos sociales y culturales que unían al muntun. De
esta forma, la formación de grupos que no fueran muntun, t¿rl como el
de Nushino, podía haber sido visto como grupo esencial pero a la vez
secundario y adaptable al nuevo sistema de vivienda y de economía.
Sin embargo, el papel que desempeñaban todos los yachaj in-
cluía muchas más actividades que las de un simple curandero. El servía
como autoridad que unía al muntun en un sistema de vínculos reclpro-
cos los cuales eran expresados en forma social y cosmológica. Como re-
ciprocidad a la protección sobrenatural, a las curas y el acceso ala ca-
za, que les daba el yachaj,los miembros del muntun debían apoyarlo y
protegerlo mientras él realizaba tales actividades. Todos los miembros
del muntun aceptaban estas obligaciones contraldas con el yachaj co-
mo actos de reciprocidad y respeto y no como demostración de obe-
diencia a una figura poderosa.
Al igual que con las actividades del yachaj, las obligaciones ordi-
narias de la gente eran llevadas a cabo en varios niveles de ticmpo y de
espacio. Los miembros del muntun conversaban cómo acompañaban
al yachaj durante sus viajes alucinógenos y como actuaban en calidad
de "soldados" en las batallas entre el yachaj y los supai. Esta ayuda, ex-
presada metafóricamente en viajes simbólicos, se extendía a la vida co-
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tidiana, cuando los miembros der muntun acompañaban al yachaj
cuando éste se encontraba rodeado por vecinos hostiles. Esta reciproci-
dad sobrenatural y social se vio debilitada a mediados de los años se-
tenta' Aunque los miembros del muntun decían que podían servir co-
mo soldados del hechicero sin tener que sentarsta ru ludo (las armaspodían ser reclutadas durante los sueños) el apoyo que se le'brindaba
al yachaj por lo general era confirmado mediant. u'u presencia físicadurante las experiencias alucinógenas del yachaj. ror ejemplo, .uundo
e.n. Pasu Urcu se pensó que el yachaj estaba moribundó, los miembrosdel muntun lo acompañaban día y noche. Hasta durante las sesiones de
curaciones que él realizaba él les pedía que lo acompañasen a tiempode dejarles que bebiesen ayahuasca.
Al igual que con las tareas laborales comunales, cuando una per-
sona llegaba a la casa del yachaj a pedir sus servicios, aquellos que esta-ban en la casa en ese momento eran reclutados para *o_puiud". U
mayoría dc la gente accedía a estos pedidos. pero para 1975 erhechice-
ro principal comenzó también a experimentar problemas en el recluta_
miento de gentes' Thnto en el caso del yachaj como en el caso de los
"grupos dc acción" la gente era reclutada mediante visitas. Anterior-
mente, la vecindad y el programa de visitas permitía al yachaj reunir
sus acompañantes muy fácilmente. La mayoría de ros dei 
-uitun ,o-lían sentarse regularmente con el yachaj cuando todos vivían en la Isla.Pero en la clécada de los setenta, cuando la mayoría de los miembros del
muntun vivía en el lado sur der río Arajuno y el yachaj en el norte, só-lo aquellos que residían en la cercanía'ro acompanaban con regurari-dad' Este nuevo distanciamiento produjo un grupo regurar de colabo-
radores, el cual era más pequeño que los antiguos grup'or.
.El apoyo al yachaj también se expresaba mediante el cuidado de
una plaza en la Isla. Desde cierto punto de vista esta plaza fue el centro
ritual donde el espíritu protector iel yachaj ejercía sus poderes que a ra
vez protegía las chacras más fértiles. El yacúaj o.gunirubu gr,ipo, a.trabajo con el fin de limpiar y mantener.itu ár"u. por lo menos dos ve_
ces al año él llamaba a varios grupos al trabajo comunal .or,.r fin d"que limpiaran los caminos a rá p[aza,la hierba que había crecido allí.
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Como iniciador de tales actividades, el yachaj denotaba autoridad
(Fried 1967:ll-14). Durante tales circunstancias, la comunidad, me-
diante su trabajo, reconocía y confirmaba tal autoridad.
La autoridad de la Iglesia Católica se encontraba en otro plano,
en cuanto imponía los cuidados para mantener la plaza. Un sacerdote
católico fue quien sugirió la construcción de la plaza y quien subse-
cuentemente animó a los jóvenes de la congregación a que jugaran fút-
bol allí. Todos los requerimientos de trabajo que pedía la iglesia a la co-
munidad eran canalizados mediante un intermediario conocido como
el capitán. En Pasu Urcu el yachaj principal era quien desempeñaba es-
te papel. Cuando actuaba como representante de la iglesia, su posición
era de poder (Fried 1967:ll-14). Mientras actuaba así, su comporta-
miento se interpretaba como agresivo y exigente, como lo era el de ca-
pitán que servía de intermediario entre los indígenas y los patrones. Sin
embargo, hasta mediados de los años setenta, el mantenimiento de la
plaza se expresaba por el yachaj en términos de obligación y como una
muestra de la solidaridad del muntun. El muntun interpretaba los pe-
didos de la misma forma. De tal manera que el yachaj representaba au-
toridad, no poder.
El simbolismo de la Isla como punto de solidaridad en el mun-
tun fue muy notable durante una situación que se desarrolló durante
los años setenta. El mantenimiento de los caminos que daban a la pla-
za se convirtió en una fuente de conflicto. Cada vez que el yachaj reali-
zaba una minga los nombres de aquellos que no acudían eran debida-
mente anotados. También tenía mucho significado el hecho de que
aunque muchos jóvenes y niños se reunían en la plaza para jugar fút-
bol después de la misa nunca se les pedía que ayudaran a mantener o
conservar la plaza, aunque eran los únicos que la usaban El capitán ya-
chaj insistía en que la manutención y cuidado de la plaza eraobligación
de aquellos miembros del muntun que habían residido allí por largos
años y que actualmente se hallaban utilizando la Isla para sus siembras.
Mas para 1975, los aspectos económicos, demográficos y los
cambios en la tenencia de las tierras cambiaron la actitud del muntun
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hacia sus obligaciones sobre el mantenimiento de la plaza. pues con su
dispersión hacia los lotes individuales queda.on 
-uy pocos residentespermanentes dentro de la lurira del hechicero (una defensa mística y
lugar de protección). Pero la mayoría de la tierra de la Isla que estaba
bajo la lurira era lugar de cultivo muy cotizado. Hasta la década de los
setenta toclos los miembros del muntun tenían por lo menos una cha-
cra en esta zona; mientras lo tenían ellos seguían respetando las prácti-
cas comunales. cuando se establecieron nuevos tipos de cultivo y de re-
sidencia,la primacía de la Isla para agricultura disminuyó.
Al mismo tiempo cuando la gente faltaba a las mingas de la Isla,
el yachaj les reclamaba violentamente. La resistencia de los qui¡os eui-
chua contra este tipo de abuso es muy limitada. El hablar duramente es
consideraclo como un acto violento, criticable y socialmente inacepta-
ble. No era apropiado que una figura de autoridad utilizara tal lengua-je aunque a veces el yachaj gritaba a la gente cuando estaba ebrio; si uno
preguntaba el motivo que tenía para decir tales cosas, la respuesta de
los indígenas era generalmente: "porque es capitán" haciendo hincapié
en el tono de su voz más que en lo que él decía, ya que para ellos el eno_jo era el aspecto más significativo de la interacción. Este comporta-
miento tar violento nunca fue atribuido a su papel del yachaj. cuando
el yachaj se ponía violento y agresivo debido a iu .rtuáo etííico, y por
lo tanto también desagradable, su imagen negativa no duraba más que
el tiempo de su borrachera, ya que al día siguiente, cuando él personal-
mente ofrecía sus disculpas a todos aquellos que había ofendido verbal-
mente, toclo quedaba olvidado.
Durante Ia diaria convivencia en la Isla de los miembros del
muntun el acto de disculparse, así como otros actos del mismo valor
simbólico, eran frecuentes y se daban luego de pequeñas disputas, evi-
tando que estas tuvieran mayor trascendencia y se convirtieian en res-
quebrajamientos irreparables. Pero, al tiempo que aumentaron las dis-
tancias' el número de horas laborales, las relaciones sociales empezaron
a c-ambiar hasta un punto en el cual los actos agresivos del yacñaj eran
difíciles de resolver. Si estas disputas no t. ,.roluían a tiemio tos in¿i-
genas acostumbraban evitar el problema distanciándose del yachaj. En-
\-
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tre otras cosas ellos dejaban de asistir a las mingas, lo cual hacía que la
agresividad del yachaj fuera aun mayor, debido a sus intentos por for-
zar a los indígenas a que asistieran. En la medida en que el comporta-
miento agresivo del yachaj se convirtió en una practica común, se pro-
dujo también un distanciamiento entre éste y el resto del muntun. Por
lo cual ellos se abstenían de ir a las mingas. Mientras este proceso con-
tinuaba muchos indígenas empezaron a abandonar las parcelas que
habían sido cultivadas en la Isla. Al hacerlo ellos rompían su ultimo
vínculo visible con el muntun.
El comportamiento que el yachaj tuvo luego de esto sólo logró
empeorar más la situación. Hasta entonces la tierra relativanrente fértil
de la Isla había servido solamente para el cultivo de chacras individua-
les. Aun hasta después de que la mayor parte de la tierra de Pasu Urcu
había sido distribuida a propietarios individuales, la Isla continuaba re-
flejando el antiguo sistema de tenencia de tierras ya que cada miembro
del muntun tenía reconocido derecho sobre algunas parcela.s de la Isla.
Mas los derechos de usufructo eran intercambiados con tanta frecuen-
cia y facilidad que la tierra de la Isla no era considerada como la pro-
piedad exclusiva de un solo individuo. Sin embargo, cuando aquellos
que tenían derechos de usufructo abandonaban la Isla, el yachaj empe-
zó a trabajar las parcelas localizadas río arriba que no eran utilizadas,
en potreros permanentes para su ganado. El y aquellos miembros del
muntun que seguían teniendo chacras en la Isla las mantenían en una
sección grande que quedaba río abajo.
Mientras el yachaj seguía reprendiendo a los miembros del mun-
tun por no mantener "su Isla", él poco a poco empezó a apoderarse de
largas extensiones de terreno para su uso personal. Para 1975, sin con-
sultar a ninguna de las personas que tenían derechos de usufructo so-
bre la Isla, él y sus hijos empezaron a sembrar en los lotes que ellos que-
rían. Esto fue interpretado como una usurpación de la propiedad de las
personas que todavía tenían derecho a usufructo sobre las tierras de la
Isla.
Esto llegó a su punto máximo para finales de 1975 cuando los
personeros del IERAC empezaron a trabajar en Pasu Urcu. Durante es-
298 El muntun frente a la propiedad privada y la ganadería
te período, uno que se sentía particularmente enojado por las acciones
del yachaj, intentó valerse de la autoridad externa de un topógrafo pa-
ra resolver el conflicto suscitado en la Isla. El sugirió al topógrafo, que
la tierra comunal de la Isla fuese dividida en la mitad, una para el ya-
chaj y su fhmilia cercana y la otra para uso común. Aunque tal división
hubiera dado al yachaj una porción más grande y más ráguru de la Isla
de la que él se hallaba entonces utilizando, su reacción fue violenta. se
enteró del proyecto y se adelantó a convencer a los personeros del
IERAC de lo inaceptable del mismo. El yachaj insistió que'la Isla era tie-
rra común y que en vez de dividirla los miembros del muntun debían
darse cue.ta que tenían la obligación de mantenerla. Mientras él se
apropiaba cada vez más de nuevas tierras, seguía diciendo que la Isla
todavía reflejaba la organización del muntun dentro de la cual él era la
figura intcrna que representaba autoridad.
Era irónico, aunque muy comprensible, que un hombre que dia_
riamente se movía entre la agricultura para la subsistencia y la produc-
ción para el mercado, entre la propiedad privada y la tierra cómunal,
entre el muntun y el estado, se enojara por las acciones de aquellas per-
sonas que de uno u otro modo querían cercenar los símbolos de auto-
ridad' a tiempo de actuar de tal modo que este comportamiento fuera
estimulado. El se encontraba entre dos deseos contradictorios; el uno
era el de mantener su antiguo papel, dentro de un sistema de organiza-
ción social que le diera prestigio y lo apoyara, y el otro era de dár más
realce a su posición dentro del nuevo orden socio-económico. para
1975 muchos miembros del muntun estaban disgustados por el com-
portamiento del yachaj de Pasu urcu. por eso algunas familias empeza-
ban a experimentar con otras formas de organiiación social.
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NOTAS
Al contrario de la pactachina mencionada anteriormente que también tenía una list¿r de in-
vitados en la cual se excluía a muchos miembros del muntun y a muchos forasteros, la bo-
da de Nushino no tuvo críticas. con excepción de la lista de invitados poco representativa,
el comportanriento del huarmi yaya era ejenrplar. Los invitados aceptaron, aparentemente,
las prioridades que el cambio de residencia produjo en las invitaciones. En Ia boda mencio-
nada anteriormente, el huarmi yaya radicaba principalmente en pasu Urcu.
Mientras los propietarios privados aumentan entre los euijos euichua, el futuro y las nue-
vas políticas serán las que determinen si es que este nuevo tipo de asentamiento creado en
Nushino se difundirá en otras partes o si es que se pueden aunar esfuerzos plra lograr que
los miembros del nruntun se montengan unidos hasta cierto punto por ejenrplo .o-o .n ln
quiquin llacta de Pasu urcu o el oglan purina llacta). En conversaciones con los euijos eui-
chua durante 1975, ellos dijeron que el tipo de c¡mpamento heterogéneo establecido en
Nushino se había difundido en muchos ¿lsentamientos pioneros, como lo que establecieron
en el camino Quito-Coca-Curarav.
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CAPITUTO XI
VISION DEL MUNDO Y CAMBIO SOCIAL
En Pasu Urcu hemos visto que la lógica que daba orden a la vi_
sión del mundo estaba arraigada profundamente en formas tradiciona-
les de organización social, economla y patrones de asentamiento.
cuando estos indígenas alteraron su relación con su medio ambiente
social y físico uno hubiese anticipado que se dieran ajustes epistemoló-
gicos complementarios para desarrollar un entendimiento de las nue-
vas experiencias. A continuación se considerará el proceso de adapta-
ción epistemológica, revisando procesos que han sido descritos previa-
mente.
ADQUISICION DEL MUSQUI
En la anterior exposición sobre las destrezas y los poderes lrama-
dos musqui, se subrayó la primacía que se daba a la sacha purina mus-
qui. Los cambios en los patrones socio-económicos afectaron notable-
mente la persistencia del sacha purina musqui. obviamente, mientras
disminula la frecuencia de las cacerías, disminuían también las oportu-
nidades para adquirir entrenamiento. Aunque esto no eliminó la utili-
dad del musqui (la mayoría de los jóvenes continuaron acompañando
a sus padres o a otros adultos cuando iban a cazar), hubo una fuerte
disminución en la frecuencia de la transferencia del musqui, como
también en el número de adultos que participaban en ras miimas.
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En primer lugar era fundamental que los jóvenes tuvieran proxi-
midad física regular con los adultos que poseían los musqui. como ya
se indicó anteriormente, esta transferencia no se realizaba durante una
sola ceremonia o una serie de ellas; el proceso era gradual y acumulati-
vo. Las transferencias ocurrían regularmente temprano en la mañana o
en la noche, cuando la familia se reunía en sus viviendas multifamilia-
res. Para nrediados de la década de los setenta sólo dos familias nuclea-
res habitaban la mayoría de las viviendas y las casas se hallaban distan-
tes una de otra. La adquisición del musqui a través de varios individuos
se volvió por lo tanto algo difícil, convirtiéndose el padre del mucha-
cho a menudo en su único recurso, como se ilustró ya en el caso de la
cacería de venados, relatada anteriormente.
La distancia entre familias no era el único motivo para la dismi-
nución de la transferencia del musqui. Si la sacha purini musqui hu-
biese seguido teniendo el significado que una vez tuvo, se podíi haber
solucionado el problema de la distancia. pero para mediados de la dé-
cada de los setenta, los indígenas no se enconiraban tan preocupados
por el sacha purina musqui como lo estuvieron un tiempo. un cierto
hombre comentó: "Los muchachos ya no necesitan de la sacha purina
musqui. Nosotros llevamos otro tipo de vida ahora',.
El sacha purina musqui no era el único que parecía estar desapa_
reciendo pues muchas otras destrezas que se transferían en forma sim-
bólica de generación en generación también habían casi dejado de exis-
tir. Sin embargo, el término musqui todavía se utiliza entre los indíge-
nas. Por ejemplo si un muchacho era un buen trabajador,la gente de_
cía que el tenía el musqui de su padre. pero muchos decían quJeste tér-
mino ya no connotaba el mismo poder que tuvo una vez.
Más notable fue que al término musqui no se le adaptaron nue-
vos conceptos. La metáfora original de la cual surgió la idea del musqui
-que el conocimiento personal es intimidad interpersonal- pudo haber
sido transformada y aplicada a destrezas y poderei útiles en ia situación
actual de los indígenas. Ellos pudieron haber creado un musqui espe-
cial para la limpieza de los potreros, ra cria del ganado, o tal vez pu.a
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los encuentros interétnicos (lo cual hubiera servido para facilitar tareas
tales como las de visitar los bancos, el IERAC, o cualquier institución
nacional con la cual ellos se hubieran relacionado. Pero hasta mediados
de la década de los setenta, no había poderes a través de los cuales se
obtuvieran tales destrezas, ya fuera por medio de la interacción ya fue-
ra por medio de la transferencia. Los indígenas tampoco indicaron que
esperaban obtenerlas dentro de un futuro inmediato. parecía que esta
primera etapa del desarrollo personal la cual era el modelo para esta-
blecer las relaciones afectivas que iban a servir en las etapas futuras, ha-
bía casi desaparecido.
LOS INDIGENAS EN LA SELVA
Los indígenas no solamente dejaron de ir a la selva con la misma
frecuencia pero aún cuando iban de caceria,los resultados eran meno-
res. Primeramente, ellos se quejaban de la escasez de animales como la
danta, el sajino, pájaros grandes y monos. Debido al crecimiento de la
población humana y a su invasión de la selva, que se la iba convirtien-
do poco a poco en potrero, los animales se adentraron cada vez más ha-
cia el interior. Los indígenas comentaban que hasta fines de la década
de los sesenta, manadas de sajinos a veces estaban comiendo en un pan-
tano de palmeras que se encontraba en una de las riberas del río Ara-juno. Diez años mas tarde, toda el área que rodeaba al panttrno se ha-
bla convertido en potrero, de tal manera que los sajinos no regresaron
más. Situación similar vivían los monos grandes que necesitan de un
territorio casi continuo; por eso ya no se les podia cazar cerca de pasu
urcu. sólo especies de monos muy pequeñas se encontraban cerca del
campamento. Había caza abundante solamente en las purina llactas,
pero aun allí el aumento de la población y la expansión de los potreros
exigían que los indígenas caminaran algunas horas selva adentro para
encontrar lugares donde la caza era más propicia.
Segundo, además de la disminución de todo tipo de animal, al-
gunos afirmaban que ya no se hallaban en condiciones de cazar anima-
les, aun los que siempre merodeaban el lugar. Un hombre contó que un
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día, mientras él caminaba en dirección a su casa con el arma en Ia ma-
no, vio una paca. Al tratar de matarla disparó tres veces pero ningún ti-
ro alcanzó el blanco; cayeron al suelo alrededor del animal. En varias
otras ocasiones, cuando los animales y los pájaros se hallaban cerca, losindígenas dijeron que se encontraban incapacitados para matarlos.
Un ejemplo. Durante un viaje de cacería que se llevó a cabo en
1974, encontramos un grupo de monos "chuba" selva adentro. Estos
monos se caracterizan por no huir cuando se les dispara: se mantienenquietos en los árboles, lo cuar ros convierte en blancos fáciles. De los
cuatro hombres que participaban en esta cacería (cada uno de los cua-
les se consideraba como buen tirador), uno disparo seis veces, otro diez
veces, otro sobre las doce veces, y el cuarto disparó veinte. Ellos termi_
naron cor todas sus municiones sin lograr matar ni un solo mono a pe-
sar de que estos estaban inmóviles y visibles. Mas tarde, realicé un via-je de caccría con varios hombres bastante lejos del poblado. Luego de
cuatro días de cacería buena, uno de los hombres era incapacitado de
acertar un tiro: no logró.-?jur un sajino y a algunos pájaros de gran ta_
maño, arnque estos se hallaban a una distancia piuáent. y Jru' unblanco fácil.
Esta cacería tan poco exitosa, a pesar de haber estado presididapor algunos días de caceríarelativamente abundante, hacía qu. to, pur_
ticipantes sintieran mucha ansiedad y empezarana evaluar situaciones
ante¡iores. Ellos, por supuesto, sabían que el medio ambiente estaba
cambianclo' sabían también que, desde qu" no practicaban la cacería
tan a menudo' su habilidad era menor. También entendían que las tie-
rras ya no tenían tantos bosques, sin embargo para comprender losproblemas mencionados anteriormente, ellos=encauzaban'sus impre-
siones dentro del mismo marco epistemológico a través de lo cuar se
organizaba su pensamiento en tiempos anteriores a cambios sociares y
económicos recientes, proceso que se ilustra en la exégesis indígena.
Para explicar la disminución de la pesca y de la caza, muchos in-dígenas mencionan con cierto rencor qu. lo, yachaj,en vez d. ur.guru,
una adecuada reserva de presas de cazá,habían convencido a los supai
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una intimidad con los supai locales. Pero los cazadoresno estaban con-
vencidos de esto.
Sus sospechas aumentaban debido al comportamiento de la es-
posa del anciano en una boda realizada en Pasu Urcu; la mujer se em-
borrachó y empezí a cantar canciones en las cuales se describía como
una auca llacta huarmi (es decir alguien que vive en un área amenaza-
da y peligrosa), y como un rayu yacu huarmi (alguien que vive cerca de
los ríos inf-estados de rayos). Así ella se retrataba como un ser podero-
so y sin ternor, quien vivía permanentemente en un área de la cual los
indígenas de Pasu Urcu huían por miedo de un ataque huaorani (au-
ca). Mediante tales cantos y debido a que ella era una de las pocas resi-
dentes pennanentes, se entendió que ella estaba reclamando el área cer-
cana al Nushino. Su actitud posesiva y arrogante enfureció a todos
aquellos que habían vivido durante largo tiempo a lo largo del río, pe-
ro por temporadas irregulares. Por eso los cuatro hombres estaban se-
guros de tlue el esposo de esta mujer tenía las mismas aspiraciones.
Ellos decidieron que el anciano era en verdad un yachaj que aspiraba a
ganar el control sobre los supai y sobre los animales del área. Así que,
según ellos, era él quien, usando su poder, impedía el éxito de sus cace-
rías.
Otro ofreció la siguiente explicación para su inesperada falta de
destreza en la cacería cuando las presas estaban dentro de un área de fá-
cil alcance. A pesar de que él había sido un amigo íntimo del yachaj
principal de Pasu Urcu, y uno de los pocos que asistía a las mingas de
la plaza, y que también tenía un lote en la purina llacta del yachaj, éste
se hallaba enojado con el hombre porque él se había hecho amigo de
una familia shuar que recientemente había ocupado tierras cerca de pa-
su Urcu. El yachaj creía que los shuar querían matarlo y él se había en-
furecido con su amigo por haberse acercado a ellos. La ira de yachaj ex-
plotó durante la boda de la hija del otro, a partir de lo cual los dos
hombres habían dejado de verse.
En l¿r noche anterior a la desaparición de sus habilidades como
cazador, el hombre tuvo un sueño en el cual apareció el yachaj. El esta-
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ba encolerizado y le lanzabajabas de "Coca-Cola" (bebida que sólo se
ve en las bodas). La interpretación que el hombre dio a este sueño fue
que el yachaj deseaba matarlo y su incapacidad de cazar inclicaba que
estaba poniéndose débil.
El significado de esto es que aunque cada uno de estos hombres
que explicaban sus experiencias negativas enla caza era propietario de
diez hasta quince cabezas de ganado y por eso se hallaba íntimamente
relacionado con los cambios sociales y económico,s delineados ante-
riormente, su interpretación sobre su suerte en la caza se basaba en
conceptos que utilizaron para ordenar sus experiencias durante el pe-
ríodo anterior, en el cual el orden social y económico eran distintos.
Ellos entendieron que sus relaciones afectivas determinaban su situa-
ción personal. Ellos anteriormente trataban de influenciar el resultado
de la interacción mediante un control de su desarrollo persoual. pero al
eliminar la transferencia del musqui a sus hijos ellos parecían negar el
patrón que les dejaba lograr el desarrollo de sí mismos, mediante ra
transferencia del ego de una persona hacia el de otro. Igualmente, ellos
ni siquiera intentaron modificar tales técnicas con el fin de prepararse
para los nuevos contextos de su existencia actual.
¿Era la persistencia de la epistemología utilizada para interpretar
su suerte en la caza simplemente un concepto que ya no servía? consi-
deremos a continuación el "paradigma de raí2" antes mencionado y su
posición en la interpretación que ellos dieron del mundo.
RECONSIDERACION SOBRE LA VISION DEL MUNDO
DESDE EL PUNTO DE VISTA INDIGENA
Al principio, el paradigma de raí2, basado en la interacción y
proyectado hacia todo tipo de relaciones, fue utilizado para organizar
las imágenes que surgían de la experiencia. A mediados de 1970 era cla-
ro que no todas las experiencias convergían dentro de este paradigma.
solamente experiencias productos de ciertos contextos podían ser in-
terpretadas dentro de este esquema.
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Ademas de la caza, uno de estos contextos era el shamanismo.
Las enfermedades y la curación de las mismas por medio del yachaj
continuaron interpretándose utilizando principüs rógicos que se en-tendieron como predicaciones metafóricas sobie situJciones co-unesy basadas en la interacción. De acuerdo a esta interpretación de las en-
fermedades y a la curación, los enemigos son quienes causan las enfer-
medades, los amigos y-parientes piden retribución, ros espíritus cola-
boradores y las almas de los amigos de los indígenas, así .o-o ,r* pu_
rientes ayudan a realizar este proceso curativo. Én breve, las relaciones
afectivas c¿lusan las enfermedades y de igual manera sirven para ayudar
a curarlas. Pero tales situaciones al igual que la .aza, puedá ser consi_
deradas como elementos antiguos de la uidu indig"nu. e p.ru, a" qu.
tales situaciones no han desaparecido de la vida ináígena, se puede dis-
cutir que, al depender la continuidad del paradigma-de raíz utilizando
solo estos contextos hay que demostrar q.r" ért" támbién pueda aplicar_
se a otros que se hallan más relacionados a nuevas condiiiones socialesy económicas. Así mediante un enfoque sobre ros contextos que orde-
nan las imágenes de experiencias cotiáianas y problemas univÉrsales, sepuede aprcciar la continuidad del paradigma afectivo en la vida con-
temporánea de Pasu urcu. para mostrarló se consideraran algunos delos sueños contemporáneos y ra interpretación dada a ros misiros.
A principios de la década de ros setenta Manduru soñó que se
encontraba parcialmente paralizado por un dolor en la parte inferior
de la espalda. Los ataques habían ru..dido periódica e inesperadamen-
te durante toda su vida, por lo que Manduiu estaba muy ümeroso. El
más reciente de los ataques había ocurrido cuando él se irallaba cazan-
do y pescando con algunas familias cerca del río oglan, luego de lo cual
el tuvo que pasar en cama durante varios días, debido a los dolores.
una mañana, mientras él se encontraba solo en casa, cayó en un sueñointranquilo. En su sueño él continuaba acostado y se hailaba muy ado-lorido y si. poderse mover. Luego vio que dos hombres ,e acercubun
desde una colina llegando hasta el craá donde Manduru se halaba
acostado' Al principio ellos se detuvieron a cierta distancia p".o lu.go
se acercaroll para espiar dentro de la casa. Ellos tenían apariencia de ex-
tranjeros pero Manduru vio en eilos a supai transformados. El res pre-
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guntó si ellos tenían poder de curar enfermedades ¡ de ser así, les pi-
dió que lo ayudaran. Ellos le dijeron que sí realizaban curaciones pero
que, debido a que él se hallaba leyendo la Biblia (Manduru estaba em-
pezando a seguir el protestantismo evangélico), ellos no lo podían cu-
rar. Luego los dos se dieron la vuelta y regresaron a la selva.
Manduru, al contar su sueño en 1974, dijo que este tipo de sue-
ño se había vuelto frecuente. Comparado con sus sueños anteriores, él
dijo que sus sueños más recientes no indicaban un estado personal
fuerte ni poderoso. Además decía que sus almas no eran tan agresivas
como lo habían sido en el pasado y que por lo tanto no se h¿rllaban en
condiciones de controlar su destino. Dijo además que cuando el estaba
siguiendo el entrenamiento para hacerse yachaj, la fuerza de sus pro-
pios sueños lo ayudaba a protegerse de sus apariciones amenazantes.
Para ilustrar esto, él comparó sus sueños recientes con otro que había
tenido diez años atrás. En aquel sueño, el y su hermana habían escapa-
do del ataque de soldados supai, mediante la ayuda de una silla espe-
cial, en la que habían volado el y su hermana. Luego de relatado este
sueño él dijo con añoranza que esa silla no había vuelto a aparecer más
en sus sueños; como resultado de lo cual con frecuencia los espíritus
que lo atacaban en sus sueños lo capturaban y lo mataban. Sin embar-
go, tal reflexión nostálgica no tenía fundamentos y realmente contrade-
cía otros sueños que le ocurrieron más tarde, uno en 1972 (el cual me
lo contó en I974) y el otro que le ocurrió en 1975.1
Cuando ocurrió el sueño de 1972, Manduru estaba trabajando
para la Compañía Petrolera Texaco cerca de la frontera de Ecuador con
Colombia. Al recibir una carta en la cual se le decía que una hija esta-
ba enferma, en un sueño el se subió en su silla y voló hacia el sur, para
llegar a Pasu Urcu. Cuando se hallaba sobre el poblado, él descendió en
forma espiral hasta encontrarse sobre su propia casa. A pesar de que no
aterrizó, alguien desde abajo le gritó que su hija ya no estaba tan enfer-
ma. Contento con esta noticia, él volvió al campamento y continuó tra-
bajando. Tres meses después volvió a casa y, de acuerdo a la premoni-
ción de su sueño, se enteró de que su hija había sobrevivido a una gra-
ve enfermedad.
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otro sueño de gran significación ocurrió en septiemb re de L975.
Todo el relato fue grabado, además de ciertas preguntas y respuestas
que-surgieron después. Para poder dar un lugar a esta inierpretación
tamtién se incluye información sobre ra situación personal de tr4andu-
ru durante esta época. cuando ocurrió este sueño, Manduru se hallaba
bajo presiones extremas. El IERAC se hallaba midiendo y repartiendo
lotes a lo largo del río Nushino, en una zona donde ano, atres él había
establecido y mantenido su purina ilacta. Durante este mismo tiempo,
muchos de sus vecinos le criticaban en forma abierta y se hallaban muy
enojados con él debido a su éxito enla caza que realizaba. Los vecinos
sentían que él estaba monopolizando tanto los animales como los pá-jaros. Así cuando el IERAC empezó a asignar lotes, algunos vecinos tra-
taron de impedir que Manduru recibiera un lote en 
"Iár.u de Nushino.Esto terminó en una disputa que continuó durante meses lu.go d. lo
cual Manduru logró adi¡uirir un lote.
un día, mientras Manduru estaba preparando una nueva chacra
en elNushino, su hijo, que se hallaba.on uno. parientes en la quiquin
llacta, enfermó violenta y seriamente. El chico fue llevado al hospital 
"ndonde estuvo en coma por más de una semana luego de la cual empe_
zó a recuperarse y volvió en sí. Mientras su hijo sá recuperaba lenta-
mente, Manduru tuvo el siguiente sueño:
La otra noche soñé que voraba hacia er otro lado de un hueco que había
en la tierra. otras personas también cruzaban. At iguar que eilos yo tenía
que sostener una pequeña varilla metálica la cual me daba el poder de vo_
Iar al otro lado de este inmenso agujero. Así que sosteniéndome de ra va-
rilla me dije: "Ahora yolare,,.
Mientrqs me disponía a elevarme, un niño pequeño se me acercó. No es-
toy seguro de quien pudiera ser pero era uno de mis hijos _Tomás, Andrés,
o tal vez Tito, eI tercero de mis hijos. De cualquier fárma, ere un chico y
me dijo: "Los enemigos me estón persiguiendo',.
Yo nrc dije: 
-Mientras yo vorabq arrededor, mis enemigos rtan estado cons-
pirando. TaI vez son ellos ros que han hecho ese inmeiso lueco. Mientras
yo volaba con mi varilra, mi hijo no podía usarra. si yo me iba ar otro Ia-
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do,la varilla se hubierq quedado clavada allí y mi hijo no hubiera podido
escapar, Hubiera sido capturado como si hubiese estado abattdonado allí.
El hueco era inmenso, más grande que la distancia que había desde allí
hasta Ia casa de Arandu (más de un kilómetro). De ras profundidades del
hueco salían nubes de humo.
Yo me dije: "Debemos volar, pero desde que yo soy el único t¡ue tenía la
varilla sólo uno podría pasar al otro lado, pero los dos debentos volar,'.
Luego vino otro chico. Tampoco podla dejarlo a éL Así que dije: "Trataré
de llevar q uno en cada mano".
Llevándolos así, Ios tres de nosotros empezamos a vorar. pero la vctra era
suficiente sólo para una persona. El llevarnos a los tres sobre el humo hu:
biera sido demasiado, y a pesqr de eso, todavía hubierqn tenido que cru_
zar bastante antes de llegar al otro lado. A pesar de esto despegamos y via-
jamos pesadamente a través del humo. Mientras esto sucedía, todo era os-
curo como la noche pero logré cruzarlos a mis dos hijos. No los dejé ¡No los
dejé!. También los aviones tienen que atrqvesar ras nubes ¿lo sabe usted?
cuando ellos hacen eso no se ve nqda, pero luego ras nubes se t,uelven cla-
rts como la luz del día. Yo volé como lo haría un qvión. Eso es lo que so-
_ ,r,
ne ..
Pregunta: ¿Qué pasó cuando usted llegó al otro lado?
Respuesta: Había un pueblo. Mientras nos dirigíamos hacia una
de las casas, uno de mis chicos llevaba una gallina. Era de é1. El la ha-
bía cargado todo el camino desde el otro lado. Al llegar a la casa yo le
pedí al chico que tenía la gallina que se quedase afuera. pero entonces
la gallina se escapó y se metió en la casa de un blanco. Mi hijo dijo: "yo
me largo de aquí". "No", le dije, "La gallina se va a perder. Anda, iráela'i
Mientras el chico buscaba la gallina,la dueña de casa clijo: ,,¿eué
estás buscando? ¡Estás robando la gallina!"
"El no la está robando, señora", le dije. ,.Es nuestra gallina. Se es_
cap6 y yo envié al chico por ella".
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"¡Bien!" dijo ella "¿puedes reconocer la tuya?"
Cuando ella dijo eso, yo le dije: ,,¡Esa que está allá es mía!,,.
"Bien, anda y tómala',, dijo ella.
"Tan pronto lo haga me iré de aquí',, dije yo.
Pregunta (referente al episodio anterior):
Esa gente, los que te perseguían, ¿quiénes eran?
Respuesta: No estoy seguro solamente dijo el chico. ..El enemigo
me persigue".
Pregunta: ¿Pero qué enemigo? ¿no te dijo quién era?
Respuesta: No, él no me dijo.
Pregunta: ¿Quién pudo haber sido?
Respuesta: Todavra los estoy buscando. yo los encontré. No im-porta lo que pase. Algún día los encontraré. cuando eso me sucede a
mí siemprc los encuentro.
Pregunta: ¿Fueron enviados por algún yachaj? ¿por alguna otrapersona? ¿Por qué vinieron?
Respuesta: Es difícil decirlo. pudo haber sido un yachajo alguien
en particular que solicitó su ayuda. En todo caso da lo mismo. yo los
encontraré algún día (pausa larga ....).
. 
No estoy seguro de todo esto. Acerca de mi hijo Tomás... Si tal
cosa hubiese sucedido en mi propia casa yo hubiera ru-bido cuál enemi-
go fue el que causó la enfermedad. pero pudo haberse enfermado debi-
do a que no se encontraba en su propia iasa. Tal vez alguien quería he-
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rir al propietario de esa casa y sólo por casualidad mi hijo se enfermó.
Puede ser que en esa familia haya problemas. Así que yo no sé el origen
de la enfermedad de Tomás, pero trataré de averiguarlo de todas for-
mas.
Este sueño muestra una continuidad epistemológica en tres for-
mas diferentes. Estructuralmente, su sueño se parece a aquel de 1972.
En el sueño de 1972, también había un objeto material que al permitir
el vuelo, permitió que Manduru resolviera su preocupación por su fa-
milia. El sueño anterior es también idéntico a aquel que Manduru ha-
bía tenido quince años antes. La estructura y secuencia de los eventos
es igual.
l) El hombre se halla solo.
2) Sus parientes van hacia é1.
3) Ellos son perseguidos por los enemigos.
4) Manduru tiene un objeto que le permite volar.
5) Manduru lleva a sus familiares hasta tierras seguras, y
6) Manduru se encuentra con gente que no es su enemiga al otro
lado de su viaje.
Segundo, este sueño contradice la aseveración pesimista de
Manduru de que ( I ) el objeto que le permitiría volar, no aparece más y
(2) de que sus sueños se han vuelto más débiles. Desde el punto de vis-
ta conceptual de los indígenas acerca de la fuerza personal, ambos sue-
ños son "fuertes" porque Manduru escapó exitosamente de todos sus
enemigos mediante su objeto volador. De los dos sueños, el más recien-
te es incluso más poderoso que el que el tuvo quince años antes. En su
sueño, anterior, una de sus hermanas tuvo que quedarse mientras él
podía volar. El dice que fue mayor que el sueño anterior, ya que duran-
te este Manduru fue capaz de sobrecargar su objeto volador con el fin
313
314 Visión del mundo y cambio social
de transportar a sus dos hijos hasta ponerlos a salvo de los peligros, ase-
gurándoles así una larga vida. La única incertidumbre de la iituación
está en que los chicos nunca fueron identificados, ya que Manduru no
supo cuál de sus hijos fue el que lo llevó a salvo, p.ro qu. tenía certeza
de que su hijo mayor se recuperaría.
A otro nivel' este sueño revela una metodología fenomenológica
persistente, culturalmente específica, la cual enfrJnta los profundos
problemas humanos. Mientras Manduru ordenaba la aparición de las
imágenes y las iba delineando de forma tar que produjÉran un drama
inteligible dentro de su mente, trataba de hacer frente a la ambiguedad,
una situación existencial universal. La transición espontánea dJla d.s-
cripción clel sueño a la descripción de la condición física de su hijo só-
lo servía para indicar que el sueño había hecho comprensible una situa-
ción compleja. Esta era una situación que rodeaba una enfermedad re-pentina e inesperada y que se dio durante un período de fuerte tensión
interpersonal. Para Manduru las preguntas centrales podían resolverse
alrededor de la causa, el intento y la-responsabilidad. El sueño no fue
una explicación frícil de esta situación, urí.o-o tampoco intentaba re-
solver la incertidumbre de una manera apresurada. Más bien, era un
drama de máscaras que expresó preocupáción, incertidumbre, así co_
mo un deseo por comprender lo que era lu e*periencia. Tánto la socie-
dad como la cultura a la que Manduru pertenecía le había proporcio-
nado un esquema para-acercarse, probai y examinar lo amüiguo. Mas
esto era sólo una metodología, ya que los sueños no le proporfionaban
las respuestas. A pesar de que tenía una sospecha fuerte y úi"r, fundada
sobre la causa de la enfermedad todavía t.níu qu. buscar respuesra pa-
ra muchas más preguntas. ¿eué hubiese sucedido si es que'iomás hu-
biera estado en su propia casa? ¿continuarían los ataques? Manduruprimero tenía que contestar tales preguntas antes de decidirse a respon-
der. El sueño no resolvió la ambigtiedad, más bien le proporcionó unforum culturalmente aceptable tunto paru la interpretación como para
un análisis subsecuente de ro que es rá ambiguedad. Los sueños, como
Levi-Straus decía de los animales, son ,,buenos para pensar,,.
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La ambigüedad era uno de los aspectos de casi todos los sueños.
La incertidumbre también rodea las actividades de la cazaylascuracio-
nes-por medio del yachaj. En cada situación, uno no puede estar segu-
ro de la causa o del resultado de la interacción, debidó a que a menudo
existen numerosas y conflictivas posibilidades. A p.ru.l" todo esto,
siempre se realiza un esfuerzo para resolver esta incertidumbre. Enfo-
cado desde este punto de vista subjetivo y fenomenológico, el paradig-
ma de interacción afectiva es como un marco donde s" organiran las
experiencias caracterizadas por su situación que son ambiguas. Estas
respuestas no son peculiares a una sociedad donde la base económica,
"envuelve un alto grado de incertidumbre", como escribió D. Andrade(1961: 321-2s) con referencia a la relación entre los sueños y la caza.
Los sueños que ordenan información dentro de un paradigrna cultural
se hallan asociados con los dilemas de la vida sociai lntirna, propia de
cualquier sociedad. Es precisamente allí donde el papel del paraáigma
entra en juego. Turner escribe lo siguiente:
',' El paradigma de raíz 
-distinto de un gran número de modelos de com-
portamiento cotidianos y situaciones que caen dentro del interés indivi-
dual- probablemente trata de problemas fundamentares Ere delinean
los vínculos sociales humanos (Turner r974:6g, el subrayaá,1 es mío).
Así el paradigma de raíz que ha sido utilizado consistentemente
con el fin de interpretar el éxito de las cacerías no ha languidecido a pe-
sar de la disminución de la selva. Aun cuando la cacería jugó un papel
económico más regular, la incertidumbre que la rodeaba se hallaba aún
más opacada debido a la frecuencia y a la intensidad de las incertidum-
bres producidas por las relaciones interpersonales. A pesar cle los cam-
bios tanto en la vida económica, como en la vida social, las relaciones
interpersonales continúan y continuarán ocasionando problemas. Así
mismo el paradigma individual persistía y proveía a loi in.ligenas de
una base para que pudieran expresar en forma metafórica su siiuación.
Thnto desde el punto de vista de la estructura social como desde el pun-
to de vista funcional, la epistemología que ordenó las imágenes y las si-
tuaciones existenciales las cuales crearon la necesidad de ser ordenadas
muestran una continuidad en la cultura de los Quijos Quichua.
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LIMITAN DO EL PARADIGMA:
¿POR QUE NO INCLUYE AL BTANCO?
No había ningún musqui para facilitar las relaciones entre los in-
dígenas y las instituciones burocráticas gubernamentales, así como
tampoco lo había para cualquier otra cosa que relacionara a un blanco
con un indígena. Thmpoco los blancos y los indígenas interactuaban en
sueños, como sucedía con los indígenas entre sí. si es que la interacción
afectiva del paradigma era lo suficientemente difundida y funcional
¿por qué ésta no llegó a abarcar las relaciones entre indígenas y blan-
cos?
con referencia a estos paradigmas, Turner ha escrito que estas
"reglas, aclemás de generar una secuencia específica de acciones, tam-
bién especifican qué secuencias deben ser excluidas" (Turner 1974:17).
La exégesis indígena ayuda una vez más a explicar esta exclusión. cuan-
do ellos dijeron que no había musqui mediante el cual ellos pudieran
acercarse a los bancos, funcionarios de la Reforma Agraria y otras per-
sonas que eran parte del nuevo sistema socio-económico, ellos añadían
que en tales contextos los musquis no eran innecesarios. Según los in-
dígenas los "blancos y su medio ambiente estaban siempre ullí'i Lu .*-
presión de "siempre allí" tiene una significación que sobrepasa la pre-
sencia física, y que incluye patrones de interacción tambi¿n. Tales pa-
trones eran altamente predecibles y consistentes. uno sabía exactamen-
te lo que podía esperar en tales situaciones: la ausencia de una recipro-
cidad equilibrada y la presencia de posiciones asimétricas.
Harris (1964:36) escribe que tales relaciones caracterizan las re-
laciones entre los blancos y los indígenas a través de las Américas:
,.. Donde indígenas y mestizos (es decir, los blancos del oriente ecuatoria-
no) viven juntos, Ios indígenas tienden a ser políticamente subordinados,
y estrín muchas veces sujetos a discriminación en términos de vivienda y
de etiqueta social... (Los blancos) tienden a mirar a ros indígenas como se-
res humanos inferiores y les destinan estereotipos derogatorios.
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Con respecto al Ecuador, Casagrande (1974:94) está cle acuerdo:
El Ecuador se caracteriza por tener una sociedad dual estratifrcada en for-
ma cortante, en la cual existe una especie de división de casta cntre los sec-
tores indígenas buenos y los que no lo son ... La mayoría de los indígenas
son considerados como ociosos, borrachos, sucios, tontos, deshonestos y cotr
una serie más de faltas de carácter. Así se va alimentando este estereotipo
de lo que es un indígena, el cual Io mantiene a cierta distancia y permite
que continúe su maltrato.
Whitten (1976:279) escribe acerca de una población indígena
localizada en menos de cincuenta kilómetros de Pasu Urcu.
Los intelectuales señalan que por el hecho de hablar quichua los indígenas
fueron conquistados hace tiempo por los Incas y más tarde amonsados por
los misioneros católicos. A veces son retratados por algún sacerdote com-
pasivo como "esclavos en busca de un amo", El colono ordinario en el
Oriente es aún más racista y caracteriza a todos los quichua-hnblantes de-
nominándolos en forma peyorativa "indios", siendo su mayor contraste la
diferencia entre el blanco y el indio. Al primero se lo considera gente (per-
sona), al anterior se lo considera infra-humano. (subhumano). Es común
olr Ia expresión de que "un indio es más alrevesado que un animal"; "los
indígenas son menos que los animales" y "como el indígena es menos que
el animal es lógico que no sea una persont".
Casagrande (1974:94) toma en cuenta la respuesta de la pobla-
ción indígena de la Sierra ecuatoriana y dice lo siguiente: "L,l indígena
se ve constantemente acosado a enfrentar el hecho de su estigma étni-
co, viéndose forzado a adaptarse a la profanación de su propio ser, sin
tener escapatoria". Este acercamiento interaccional se lo puecle resumir
con las palabras de Goffman quien habla de este problema de indivi-
duos estigmatizados en la siguiente forma:
Desviados sociales, miembros de minorías, y personas de clase social baja
en muchas ocasiones actúan como personas estigmatizadas, inseguros de
la recepción que les espera en una interacción cara a cara y profundamen-
te involucrados en las diversas respuestas a su condición (Goffman I 936:
146).
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Respuestas a tal comportamiento y adaptaciones en tales situa-
ciones han sido documentadas en volúmenes de literatura antropoló-
gica ¡ en un sentido más amplio, este estudio ha intentado documen-
tar una de tales respuestas. sin embargo, a pesar de la variedad de adap-
taciones que pueda hacer en el comportamiento, la conceptu alización
de las relaciones entre blancos e indígenas indica que contrariamente a
lo que GolTman sostiene, ellos no se hallan especialmente "inseguros de
la recepción que esperan". Más bien han llegado a esperar un patrón de
interacción bastante consistente. consecuentemente, los indígenas han
desarrollaclo respuestas relativamente uniformes para tales situaciones.
Estas respuestas son las que Turner (197a:6g) llama "los modelos coti-
dianos de comportamiento, bajo el signo de interés del yo o del interés
de los hechos. De tal manera la motivación detrás de este comporta-
miento contrasta profundamente con la que fue influenciada con el pa-
radigma de raí2".
La interpretación utilizada para tal tipo de relación interétnica
uniforme, es claramente demostrado en el mismo sueño que tuvo
Manduru, en el cual él trataba de enfrentarse a los perigrosos y más in-
mediatos problemas de su vida. cuando finalmente logró cruzar el
abismo humeante, junto con sus dos hijos, llegó sin razón aparente a la
casa de un blanco. Luego por otra razón inexplicable, él se quedó afue-
ra mientras su hijo corría atrás de la gallina dentro de la casa. Las dos
preguntas de la dueña de la casa fueron bruscas y acusadoras "¿eué es
lo que estás buscando?" "Estas robando". Manduru lo negó 
"n 
foro,u
humilde pero clara y explicó lo que había pasado. Recogió su gallina y
se la llevó junto con sus hijos.
una forma de interacción similar apareció en otro sueño en que
los blancos estaban presentes. Así contó un indígena de pasu urcu,
mientras caminábamos a lo largo de un sendero:
Mi Jitmilia y yo nos hallábamos viajando en bus. El bus paró por algún
motivo todos los pasajeros se quedaron esperando en é1. Alguien que esta-
ba aJuera me pidió que me bajara del bus y fuera a conversar por un mo-
mento. Cuando me bajé del bus, éste partió repentinamente, dejándome
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mientras mi familia se iba en é1. Entonces decidí correr a través del cam-
po y tomailo cuando subiera la curva de una colina. Alll me perdí y llegué
a una casa rodeada de una pared de vidrio. No había manero de entrar.
Caminé alrededor tratando de encontrar una puerta o alguna abertura
parq entrar, pero no encontraba nada, hasta que al fin encontré un hue-
co en el vidrio. En ese mismo instante apareció el dueño de la casa y me
acusó de haber hecho el hueco. Yo Io negué y Ie indiqué que el tinico vidrio
roto allí era el de una botella y que el hueco en la pared debiti haber sido
heclrc hace mucho tiempo. Mas él rehusó creerme y me pidió que pagase
todos los gastos. Finalmente apareció su esposa y dijo que yo tenía razón.
Luego lo persuadió para que me dejara pasar a través del hueco. Mientras
yo corrla oí el ruido de un bus que se acercaba, confiaba encontrar allí a
mi familia. Así que empece a gritar y luego me desperté.
Estos dos sueños contienen características peculiares a la interac-
ción entre blancos e indígenas durante los sueños. El primer detalle es
la falta de motivacióri para tales encuentros: ellos simplemente ocu-
rren. Más importante aún, el indígena no trata de comprender el com-
portamiento del hombre blanco en términos de implicaciones a largo
plazo (es decir que las imágenes no son signos que predicen eventos fu-
turos). Como siempre, los blancos "estaban allí'] comportándose como
siempre lo hacían, como piedras donde uno tropezaba o por las cuales
demoraban las acciones evitando que la vida siguiera su curso normal.
La interpretación indlgena no incluía ninguna meditación o esfuerzo
similar que lo ayudara a comprender esta interacción. En cada caso, el
soñador ha dado respuestas rápidas y se ha puesto a la defensiva ante
cada acusación. No se consideró en ningún caso el potencial de recipro-
cidad. Sólo hubo un reconocimiento de la asimetría, un esfuerzo por
evitar el castigo y un deseo de continuar llevando a cabo cosas de ma-
yor importancia.
Los episodios de los sueños demuestran que no hay un esfuerzo
por soportar, resolver o siquiera considerar la existencia de incertidum-
bre o ambigüedad. El comportamiento sin motivo por parte de los
blancos no era algo que sorprendía a los indígenas; era algo que ellos ya
esperaban. Los blancos aparecían como caricaturas, desinflados, sin
emociones ni dimensión, así como también sin ambigüedad. La inte-
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racción asimétrica que se da en los episodios de los sueños entre blan-
cos e indígenas contrasta profundamente con aquella que ocurre du-
rante los sueños que tienen los indígenas sólo sobre indígenas. Los in-
dígenas habían organizado la interpretación de sus sueños como para
poder soportar la ambigüedad proveniente de una compleja influencia
recíproca causada por intriga y emociones propias de la existencia in-
dígena. A pesar de que tales sueños frecuentemente tenían ciertos actos
de violencia, existía la posibilidad de reciprocidad y a pesar de la intri-
ga, las relaciones eran básicamente simétricas. Las posiciones interper-
sonales carnbiaban y los papeles eran flexibles.
Comparando la forma de los dos tipos de sueños, pareciera que
los indígenas usaran una máscara con los blancos y guardaran su plas-
ticidad facialy sus complejas emociones para su propio mundo indíge-
na. whitten (1976:210) ha observado una dualidad similar en el con-
cepto Alli Runa-sacha Runa. El Alli Runa indígena bueno sabe cómo
tratar a los blancos, mientras que el Sacha Runa, indígena de la seiva, es
conocedor de la vida infinitamente mas compleja,la de la selva.
Whitten (1976:175) ilustra esta dualidad en una figura cerámica
en la cual el "yo" indígena está dividido por la mitad. si tal figura fue-
se moldeada con el fin de reflejar las porciones de Alli o sacha, en pa-
su urcu, cl "yo" del Alli Runa tal vez apareciese como una fruta dese-
cada entre un montón de frutas de chonta. Las otras serían numerosas,
saludables y firmes, las cuales rodearían a semillas fértiles capaces de
reproducir individuos con un estilo de vida tal que los espíritus auxi-
liares y las almas de los sueños anuncian los dramas de la vida cotidia-
na y como tales celebran la incertidumbre de la existencia. para aque-
llos que sólo pueden ver la "fruta diesecada" el sistema de símbolos es-
tá cambiando a la misma velocidad que la selva está siendo reemplaza-
da por potreros. Pero detrás de ese aspecto hay varios otros aspectos
que contir"rúan manipulando y transformando las metáforas culturales
con el fin de producir juicios viables, dinámicos ¡ así lograr una visión
saludable del mundo. Mientras la sociedad cambia y la cultura se trans-
forma, los principios de orden y lógica son modificados con el fin de
acomodarse a la situación existente.
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NOTAS
Otras expresiones de sentimientos de debilidad y de insuficiencia surgían abruptamente en
las conversaciones. A pesar de mi deseo medio romántico de interpretar tales lenómenos co-
mo una prueba de la castración que acompaña a la "Civilización", estos estados generalmen-
te reflejaban depresiones temporales o estados de ánimo sinrilares. Sin embaLgo, un caso en
particular fue muy interesante ya que en él se dieron tanto el estado de ánimo como la mo-
dernización. Un amigo se quejaba de que su punterla, un signo nrasculino de vigor físico,
había cambiado y no era como antes. Yo me di cuenta de que él ahora cazatra con un rifle
nuevo de calibre 22 en vez de hacerlo como antes con cerbatanas o escopetil de chimenea.
Luego de preguntárselo me di cuenta de que no tenía ni idea de como aiustar la mira de su
rifle. Así como tampoco dinero suficiente como para invertir en cartuchos para practicar. Yo
me comedí en comprarle unos cartuchos y le insistí para que practicara. El lo hizo y pronto
aprendió a manejar la mira; luego de poco su puntería mejoró y su autoestinta fue recupe-
rada.
CAPITULO XII
CONCLUSIONES
Seguramente Chuba, cuyo despertar introdujo este libro, ya ha
logrado arreglar las cercas de sus potreros, y talvezyahayavendido un
par de toretes, con el fin de pagar el préstamo al Banco Nacional de Fo-
mento. Los dolores que tenía su hijo Juanzhu han desaparecido tam-
bién. Y talvez Chuba ya haya solucionado sus problemas con Iji Rucu;
después de todo, hemos visto que Chuba, igual que sus parientes, ami-
gos y vecinos, son un grupo fuerte, resistente y adaptable.
Cuando los colonos llegaron a Pasu Urcu, a principios de la dé-
cada de los sesenta, los indígenas reaccionaron rápidamente reclaman-
do lotes individuales de tierra. En ese tiempo, la tenencia de la tierra no
alteró sus patrones sociales como tampoco su economía. Cualquier in-
novación que ocurrla sólo producla un reordenamiento de elementos
dentro de la formación social. El mismo tipo de respuestas se dieron
con la entrada a la sociedad de los Quijos Quichua de los patrones
blancos, las compañías petroleras y los misioneros. Algunos años más
tarde, cuando los indígenas habían recibido sus tierras pero su tenen-
cia se puso en peligro por la reforma agraria, ellos adoptaron, o mejor
dicho, fueron forzados a adoptar nuevas formas de proclucción. Al
aprender la cría de ganado, tuvieron que redistribuir su tiempo y sus
recursos. Ellos aumentaron sus horas laborales y crearon un nuevo ca-
lendario para sus actividades económicas. Algunos intelectuales consi-
324 Conclusiones
deran que "los cambios desiguales y periódicos, marcados por una
transición revolucionaria de un modo de producción a otra', son los
movimientos críticos de la, historia (o' Laughlin 1975:350). Los indí-
genas tamtrién eran conscientes de que algo importante había ocurrido.
Debido a que ellos adaptaban su tiempo y ,..u.ro, a los nuevos modos
de producción de manera regular y ionsistente, ellos reconocían que
los nuevos modelos se habían institucionalizado (Barth 1967).Ellos se
dieron cuenta que la agricultura para la subsistencia,ra cazay lu p"r.u,
el otro modo de producción dentro de su economía mixta, tenían que
acomodarse de acuerdo a los requerimientos de la cría ganado.
Al establecer el nuevo sistema económico, aparecieron nuevos
patrones cle relaciones sociales. para mediados de la década de los se-
tenta' el muntun -la base para los conceptos de territorialidad, relacio-
nes sociales, y visión del mundo- parecía hailarse fragmentada e ines-
table. sin embargo, a pesar de que los indígenas de pásu urcu estaban
empezando a experimentar nuevas formas áe relaciones sociales, a me-
diados de la década de los setenta era todavía muy temprano como pa-
ra predecir el futuro del muntun o como para imaginar cuáles serían
los patrones de organización social qrr. pudi"run r"eiplazarlo. En esos
días, uno solo podía identificar las razones económicas y políticas que
creaban la necesidad de nuevos patrones. Las condiciones ácológicas, la
cambiante política nacional y económica y los mismos indígenís serán
a la larga los factores que determinarán las actividades que ieneran las
nuevas formas sociales.l
A pesar de tal incertidumbre, algún tipo de sociedad única y pro-
p-ia de los Quijos Quichua ha de persistir. Éstos indígenas, como mu_
chos otros grupos autóctonos situ;dos al este de los Airdes, se halian en
proceso de crecimiento demográfico. El censo llevado a cabo en r974
demostró un alto índice de crecimiento en la zona del Alto Napo.z Aun-
que este censo no individualizó a los grupos étnicos o raciales, una mi-
rada superficial a la zona basta paru démostrar que no han sido sólo los
colonos los causantes de tar aumento. Además, esta población se ex-
P-and9 hacia el este y oeste, conforme la infraestructuia del desarrollo
abre la posibilidad a áreas hasta entonces aisladas.
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Al mismo tiempo apareció una etnicidad militante. En 1973, un
grupo de Quijos Quichua del área del Tena fundó la Federación de Or-
ganizaciones Indígenas del Napo (FOIN). La federación surgió a raíz
del hecho que grupos nativos se estaban organizando tanto en el Ecua-
dor como en el resto del continente (Laraque 1987; Bagley y Bagley
1978;Salazar 1977; Tumiri 1978; Whitten 1978). Los fundadores de la
FOIN aspiraban a lo siguiente: 1) federar a los grupos de Quijos Qui-
chua a través del Alto Napo, 2) alentar el sumergido sentido de orgullo
étnico, y 3) establecer cooperativas agrícolas de producción y de mer-
cado (lnstituto Ecuatoriano de Formación Social 1973).
La FOIN, al igual que muchas otras organizaciones indígenas en
Ecuador, ha tenido innumerables problemas (Burgos 1978; Nueva
1978; Ramírez l978a, 1978b, 1978c, 1978d).
El futuro será el que determine si es que la FOIN se convertirá en
una fuerza política que ayuda a la sociedad Quijos Quichua en su lucha
contra la expansión de una sociedad nacional, algunos mielnbros de la
cual buscan absorber o destruir ala raza indígena y a su cultura.
Para el indígena en sl, y analizándolo en forma individual, exis-
te la continuidad de su cultura, a pesar de los cambios sociales rápidos.
En Pasu Urcu una combinación única de paradigmas culturales y me-
táforas continúan ordenando las experiencias, los estados de ánimo, y
sigue motivando las acciones. A pesar de las nuevas formas sociales que
eventualmente aparecerán, la experiencia indígena puede ser interpre-
tada a través del persistente sistema lógico-simbólico descrito anterior-
mente. En resumen, como gruPo único, los Quijos Quichua no han
dado signos de que desaparecerán. Así como tampoco su visión del
mundo les impide resolver los problemas de su existencia actual. Los
hijos de Chuba pueden seguir siendo indlgenas. Así es como se vislum-
braba el cambio social cultural a finales de 1975 en Pasu Urcu.
La resistencia es una cosa; la supervivencia es otra. Por lo tanto,
algunas otras líneas se incluirán, como epllogo. Los eventos ocurridos
en Pasu Urcu, así como las respuestas a los mismos no deben ser anali-
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zados como piezas de laboratorio, en donde uno puede observar los
cambios sociales y probar la fuerza de las formas curturales. No hay ra-
z6nparaaplaudir sin condiciones la transición relativamente exitosa de
estos indígenas hacia una nueva forma de producción. A ellos se les im-
puso que aceptaran la cría de ganado y al hacerlo tuvieron que alterar
el paisaje en una forma que parece contraria al reconocido ientido de
orden ecológico que tenían anteriormente. Algunos escritores temen
que los nuevos patrones en el uso de la tierra amazónica, particular-
mente la cría de ganado en larga escala, contribuirán a la diiminución
del sistema ecológico en esa zona (Denevan r973;Fosberg 1973; Good-
land e Irwin 1975; Parsons rg7s). Más aún, ellos enfatizá que el cam-
bio que está ocurriendo no sólo se logra mediante características. Fos-
berg (1973:348) expresa con claridad los sentimientos de muchos ecó-
logos, botánicos y geógrafos: "Es dudoso creer que la críade ganado en
gran escala hubiese sido parte del sistema cultural indígena, ya que
cualquier rasgo que degradara seriamente su hábitat no se-ría adaptado
e incluso sería rechazado". Si es que la nueva modalidad de criar gana-
do continúa, ellos enuncian que se podría fomentar el desarrollo de
una saban¿r. Thles sabanas no tienen capacidad de dar cabida a las con-
centraciones de gente y de animales que se están expandiendo a través
de la Amazonia. Sin embargo, otros son más optimistas. Bishop y Bla_
keslee (1975. l4-15) escriben:
"cott el aumento de población y de ras óreas de cultivo se está volviendo
necesario buscar y probar formas mediante las cuales aumente la produc-
tividad general".
. 
Ny. y Greenland.(1960) afirman que la perspectiva más prome_
tedora para utilizar la tierra en barbechó 
"s 
.on eiarado de animales.
La hoya del Alto Amazonas puede soportar una amplia agricultura a
base de animales con un iniremento de la produ..io.r d". hierbas y
plantas forestales.
sánchez (1976) dice que, contrariamente a la creencia popular,
la diferencia entre zonas temperadas y ciertas partes de la Amazoniu, .,
relativamente mínima. Por lo tanto, él sugiere que el uso intenso de la
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tierra con productos altamente rentables es posible y además aconseja-
ble, debido a la actual población de la Amazonia. Con el fin de com-
probar la vialidad de tales ideas, se están llevando a cabo experimentos
controlados y a largo plazo, en diferentes áreas. Bishop inició cultivos
experimentales a largo plazo para productos tropicales de alto rendi-
miento para el Oriente ecuatoriano (Bishop y Blakeslee 1975). Otros
como Gómez-Pompa (1977), también están experimentando sistemas
indígenas de cultivo en los sectores de bosques tropicales húmedos de
México.
Pero mientras los debates y los experimentos continúan, los in-
dígenas de Pasu Urcu, al igual que la mayoría de los ganacleros de la
Amazonia (Davis 1977), siguen limpiando la selva, sembrando Potre-
ros, y criando ganado en una forma tal que la mayoría de personas con-
sidera que es ecológicamente desastrosa.3 A los indígenas se los ha for-
zado a adoptar usos de la tierra, que no sólo les son foráneos sino que
también pueden probar ser improductivos, además de alterar el siste-
ma ecológico. Los indígenas saben ya que los potreros extensos (no
aquellos pequeños potreros para pocas cabezas de ganado que pueden
ser fertilizados con el estiércol animal) tales como los que empiezan a
difundirse en Pasu Urcu, se deterioran rápidamente. Ya han empezado
a notar que sus potreros producen menos, mas Por el momento no
pueden evitar tal situación.
Comparado el futuro oscuro que se está cerniendo sobre la Ama-
zonia, la adaptación exitosa de los indígenas de Pasu Urcu para aceptar
el cambio puede parecer fútil e insignificante. No lo es. Los indígenas,
como ya se ha demostrado, son creativos, inteligentes, conscientes y tie-
nen muchos recursos. Pero por desgracia muy poco se los escucha. Si
ellos pudieran estar incluidos en las políticas con respecto al destino de
la Amazonia, ellos podrían contribuir con un conocimiento muy rico,
basado en siglos de experiencia. Siellos son excluidos,la prof'ecía de Si-
naá, el héroe cultural de los Iuruna (Brasil) vendrá al caso. Sinaá logró
hacer de la tierra un lugar para vivir y un lugar seguro' luego de lo cual
se fue a vivir río abajo.
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Sinaó sigue viviendo río abajo, a donde había ido. Tiempo atrás un luru-
na lo había visitado. Luego de que Sinaá le preguntó cómo estaba su gen-
te, Ilcvó a su huésped al tope de una roca desde donde se divisaban las ca-
noas de pesca de los Jurunea. Finalmente, sinaá le enseñó a este visitante
un rsstrillo muy grande que sostenía el cielo, y le dijo, ^EI día que toda
nuestra gente muera, yo halaré este rastrillo y el cielo caerá, y toda Ia gen_
te desapareceró. Ese será eI fin de todo". (Villas Boas y Villas Boas
1973:249).
A mi manera de ve¡ a Sinaá no le hace falta un sentido de la
perspectiva ni un entendimiento racional entre la causa y el efecto. Más
bien, como los Quijos Quichua, él entiende el uso y el poder de la me-
táfora.
NOTAS
Por plincipios de 1984 y a través de la organización de pueblos Indígenas del postaza(oPIP). los moradores de Arajuno han solicitado al IEMC que cambiara la forma de te-
nencia de la tierra en Arajuno desde lotes individuales hasta títulos globales qrre unen va-
rias fanrilias dentro de la estructura tradicional del muntun.
según el censo de 1962, habían 24.253 habitantes en la provincia del Napo, y 13.ó93 en la
provincia de Pastaza (Ecuador, funta Nacional de planificación y coordinación Econónri-
ca. Di'isión de Estadística y censos, ND: I l). De acuerdo al censo de 1974, habían 59.571
habitantes en la provincia de Napo y 23.058 en la provincia de pasraza (Ecuador funta Na-
cional <le Planificación, Oficina de los Censos Nacionales N D: 26-2g)
El segrrndo Censo Agropecuario realizado en Ecuador en 1974, informó que habían 629
cabezas de ganado que pastaban en 4.847 hectáreas de pasto en pasu urcu (Ecuador, Ins-
tituto Nacional de Estadistas y Censos, N D:47).
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